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1 حياة سبيتونزا|. 


ولد باروخ سبينوز! بأمستردام في الرابع والعشرين من نوفمبرء سنة 1632» 
وهو ينتمي إلى أسرة يهودية برتغالية. وقد أراد أبواه أن ينشئاه تنشئة دينية فبعثاه 
إلى مدرسة حاخام مشهور يدعى مورتيرا (2ز340:6) فتعلم على يديه اللغة 
العبرية وتلقن أصول التلمود. ثم التمس سبينوزا دراسة اللغة اللاتينية لدى طبيب 
يدعى فان دن إنده (عقمظظ مدعل مهيا)؛ مما أضاء في عينيه نورا جديدا وساعده 
على اكتشاف فلاسفة القرون الوسطىء وعلى رأسهم القديس طوماس الأكويني» 
وفلاسفة عصر النهضة» ومن بينهم فيتشينو وبرونوء وفلاسفة العصر الجديد من 
أمثال بيكون وهوبس وديكارت. ونظرا إلى ما دأب عليه سبينوزاء مئنذ كان في 
الخامسة عشر من عمره؛ء من مجادلة ومحاجة كانتا تحيّران رجال الدين 
وتفحمهمء فإنه سرعان ما انعتق من ربقة الكنيس اليهودي؛ فخابت آمال الأحبار 
التي علقوها عليه طويلا واضطرهم الأمرء بعد محاولات فاشلة لردعه بالوعد 
والوعيدء إلى فصله عن الطائفة اليهودية وحرمانه من حقوقه الدينية» وكان ذلك 
في 27 جويلية 1656 ولم يكف الأحبار ذلتء إذ حرّضوا قضاة المدينة على 
الحكم عليه بحظر الإقامةء فلجأ إلى إحدى ضواحي أمستردام؛ بعد ما لقيه من 
محاولة اغتيال من طرف بعض المتعصبينء وبعد تنازله التلقائي عن حقوقه في 
تركة أبيه على إثر ما دبّرته له أخته من دسائس دنيئة لحرمانه من الميراث. 

وبقي سبينوزا مدّة من الزمن بأوفركرك (عتععتع«ا0) حيث كان لا بد له من 
تعلّم حرفة يقتات منهاء فبرح في صقل الزجاج الذي تصنع منه عدسات المقراب 
والمرصد؛ ثم استقر بفرية رينسبرع (ععناطممزت2) قرب لايد (عليهك.])» دون أن 
يقطع الصلة بأصدقائه القدامىء الذين بقوا له أوفياء إلى آخر حياته» وهم: سيمون 
دي فريس (كعك/ ع4 «مصنز5)ء وبيار بالنغ (ومنااه8 عسونم)ء ويارغ يلس 


(وء1ا326 8نضجد1)ء ولويس مير (عنز©1 5ذتاه.1])» وجان بوقمستر [6811ل 
تنا80 ) , 

وسنة 1661» شرح سبينوزا في تأليف "رسالة في إصلاح العقل'؛ إلا أنه لم 
يتممهاء دم انتقل إلى فوربرق (ععدطرمه7؟) حيث أصدرء سنة 1663» الكتاب 
الوحيد الذي يحمل اسمه وهو كتاب 'مبادئ فلسفة ديكارت”"”؛ ويتبعه في نفس 
المجلد كتاب "خواطر ميتافيزيقية". وفي نفس المديئة» تعرّف سبينوزا على 
أصدقاء جددء من بينهم العالم كريستيان هويغنس (ومءئنهاة1 تتدنادنتط0)ء ورئيس 
الحزب الليبرالي المناهض لأمراء أورنجاء جان دي ويت (177/3 ع3 موء3). ولعل 
اهتمام سبينوزا بأحداث الساعة هو ما شغله عن إتمام الرسالة في إصلاح العقلء 
وما عطل إنجاز "علم الأخلاق": من أجل تأليف "الرسالة في اللاهوت والسياسة" 
(1670)ء تلك الرسالة التي "تم تأليفها في جهنمء من قبل يهودي مارق مرتذ 
وبمعونة الشيطان". ولقد صدرت هذه الرسالة خفيّة الإسم» نظرا إلى ظروف 
القمع والاضطهاد التي كانت سائدة آنذاك» وهي ظروف حثت بسبيقوزا على 
الهجرة إلى مدينة لاهاي» حيث صديقه وحاميه جان دي ويت الذي حذد له معاشا 
بمائتي فلورين. 

وعلى إثر غزو جيوش لويس الرابع عشر لهولنداء استولى الحزب الأورنجي 
على الحكم بعد أن أثار الجمهور ضد الأخوين جان وكرنليوس دي ويت اللذين 
وقع اغتيالهما والتنكيل بهما بأبشع الطرق» مما كان له الوقع الكبير في نفس 
سبينوز!. 

وتلقى سبينوزاء سنة 1673» عرضا من أمير بافاريا للتدريس بجامعة 
هايدلبرغ (عء15ء515»14)» فرفض هذا العرض خوفا من أن يحد ذلك من حريته 
في التفكير والتفلسف الحق. 

وفي نهاية جويلية 1675» بادر سبينوزا بطبع "علم الأخلاق" بعد أن قضّى في 
تأليفه خمسة عشرة عاماء إلا أنه عدل أخيرا عن طبعه عندما بلغه أن جمعا من 
العلماء ورجال الدّين كانوا له بالمرصاد. أمّا "الرسالة السياسية": فقد وافاه 
الأجل قبل أن يكملهاء في الواحد والعشرين من فيفري 1677. وفي نفس السنةء 
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مقتصرين على الحرف الأول من أسم سبينوز! ولقبه. 


2- أثاره: 

كانت حياة سبينوزاء على قصرهاء خصبة بما أنتجه الفيلسوف من الكتب 
والرسائل التي دارت على الكثير من المسائل. ولم ينشر سبينوزا في حياته غير 
كتابين أثنين» لم يصدر باسمه سوى واحد منهما فقطء هو "مبادئ فلسفة رينيه 
ديكارت”: وملحقه الصادر بعنوان "خواطر ميتافيزيقية"؛ وقد نشر هذا الكشاب 
بأمستردام سنة 1663. 

وأمًا الكتاب الثاني فهو "الرسالة في اللاهوت والسياسة"؛ ورغم أن هذا 
الكتاب قد نشر بأمستردام سنة 1670» فقد كتب على الغلاف أنه طبع في 
هامبورغ بألمانياء ولم يُذكر اسم صاحبه. وبعد وفاة سبينوزاء نشر أصدقاؤه 
مجموعة من مؤلفاته تحت عنوان "المؤلفات المخلقة": مع ذكر اسم المؤلف 
بحروفه الأولى فقط. وتحتوي هذه المؤلفات» حسب الترتيبء على "علم الأخلاق"» 
"الرسالة السياسية". "رسالة في إصلاح العقل". "المراسلات": "موجز في النحو 
العبري". ولقد جاءت هذه المؤلفات باللغة اللاثينية» ما عدا بعض الرسائل التي 
ترجمت في مرحلة لاحقة عن اللغة الهولندية. وياستثناء الترجمة الهولندية التي 
أصدرها قلايزميكر (ععلددمه2ة61) للمؤلفات المخلفة» لم يُعد نشر هذه المؤلفات 
من جديد طيلة القرن الثامن عشرء فلم تنشر إلا في القرن التاسع عشر الذي شهد 
طبعات مختلفة لهاء أهمّها على الإطلاق طبعة فان فلوتن ولاند (ت 10:62 ههلا 
لتة.]) من سنة 1882 إلى سنة 1884. وتحثتوي هذه الطبعة» بالإضافة إلى 
المؤلفات المذكورة» على "رسالة في قوس قزح"؛ ورسالة في بعض الصفحات 
عن "حساب الحظوظ"؛ ومراسلات جديدة لم يقع نشرها في الطبعة السابقة لأنها 
كانت مفقودة.وأضيف إلى هذه الطبعة أيضا كتاب مفقود لسبينوزاء اكتشفه فان 
فلوتن في نسخة أولى عام 1851 ونسخة ثانية عام 1861: قبل أن ينشره سنة 
2:»؛ وهو الرسالة الموجزة في الله وفي الإنسان وسعادته. ومع أن طيعة 


فان فلوتن ولاند تعتبر طبعة ممتازة: إلا أنّ طبعة كارل قبهارت (1بو0 
4 ,ل نقلططء6) النقدية أصبحت مفضئلة عليها في نظر الجميع. 

أمَا الطبعات والترجمات باللغة الانجليزية» فمنها ترجمة بويل (ع80901 .4) 
لكتابي علم الأخلاق و رسالة في إصلاح العقلء» وترجمة روبنسن («معصاطه2) 
للرسالة الموجزةء وأيضا ترجمة نفس الرسالة من قبل وولف (4.77011)؛ وتوجد 
أيضا ترجمة لأعمال سبينوزا الرئيسية قام بها إلويس (5ع51 .2834 .2). 

وأمًا الترجمات الفرنسية» فمنها ترجمة علم الأخلاق التي أعدّها في بداية 
القرن الثامن عشر الكونت دي بو لانفيليي ) 50 عل عنأدره0 1.6) وألتي 
نشرت سنة 1907» وترجمة لمجموع أعمال سبينوزاء نشرت في القرن التاسع 
عشرء وهي من إعداد سيسي (5215560) وبرات (2:80). أمَا الترجمة الدقيقة 
والصارمة التي تعتير إلى يومنا هذا مرجعا رئيسيا لفلسفة سبينوزاء فهي التي 
أعذها شارل أبون (سطنامجث دع1تدط0) منذ سنة 1904» وهي تشمل كل مؤلفات 
الفيلسوف المعروفة» باستثناء الموجز في النحو العيريء والرسالتين في قوس 
قزح وفي حساب الحظوظ. وتوجد أيضما ترجمة لكتاب علم الأخلاق قام بها 
قيرينو (200ةغد6)ء وترجمة للرسالة في إصلاح العقل من إعداد كويري 
(52056). وصدرت أيضا عن دار غاليمار للنشرء عام 1954» ترجمة جديدة 
لأعمال سبينوز! اشترك فيها كل من رولان كايوا (ذه1انه© .2) ومادلين 
فرانسيس (5غممهة 00 وروبير مسراحي (خطهكدن/1 4 وصدرت أخيرا 
ترجمتان لكتاب علم الأخلاقء؛ الأولى من إعداد برنار بوثرا (#ماداهم .8) سنة 
8 :9,9 والثانية من إعداد روبير مسراحي سنة 1990. 


3- علمالأخلاق . 

اصطنع سبينوزا في كتاب عتم الأخلاق منهج الرياضيين في الهندسة؛ 
وأسرف في اصطناع هذا المنهج» حتى لقد جاء كتابه أشبه بكتب علماء الهندسة 
منه بكتب الفلاسفةء لما تضمنه من تعريفات وبديهيات ومصادرات وقضايا 
وبراهين وحواشي وما إلى ذلك مما يصطنعه علماء الهندسة في كتبهم ورسائلهم. 
وفي الواقع؛ ليس سبينوزا أوّل من بادر بعرض فلسفته على النمط الهندسيء بل 
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سبقه في ذلك عدد من الفلاسفة» من أمثال فرفريوسء وبركلوسء» ودونسس 
سكوتء. وبرجرديركء وبرونو؛ وابن ميمون» إلخ (راجع في هذا الصدد ما يقوله 
ولفسو ن 17/014502 في كتابه 501022 ه /لإامهده1نام عط1": الطبعة الأمريكية؛ 
9 الجزء الأوّلء ص 41-40): فمنذ كان سبينوزا مقيما برينسبورغ: أي منذ 
31+ فهو قد فكر في عرض مذهلّه على النهج الهندسيء وليس أدلَ على ذلك 
من الرسالة التي بعثها إلى ألدنبورم: ردا على رسالة هذا الأخير بتاريخ 26-16 
أوت 1661 (وهي الرسالة رقم 2 في طبعة فان فلوتن ولاند). هذا فضلا عن 
تذييل الرسالة الموجزة التي يرجع تأليفها إلى نفس التاريخ تقريباء حيث نجد 
محاولة أولى لاصطناع المنهج الهندسي. شم إِخّ هذا المنهج هو الذي توخاه 
سبينوز! في مبادئ فلسفة ديكارت» هذا الفيلسوف الذي تبنى هو الآخر نفس 
المنهج في ردوده على الاعتراضات الثآنية. 

ففي الفترة التي قضتاها إذن سبينوزا بقرية رينسيورغء آلف الجزء الأول من 
علم الأخلاق في شكله الأصليء وأرسله إلى بعض أصدقائه ليطلعوا عليه 
ويدرسوه ويبدوا رأيهم فيه. وواصل سبينوزا! إنجاز كتابه هذا سنوات طويلة» 
مرسلا في كل مرة ما أتمّه إلى أصدقائه» موصيا إيَّاهم بألا يطلعوا أحدا على 
عمله طالما لم يكمله (انظر الرسالة 28: جوان 1665): فأطرأ عليه يعض 
التحويرات التي عطلت إنهاءهء رغم أنه لم يشغله عنه أمر منذ أن أصدر ميادئ 
فلسفة ديكارت سنة 1663. إلا أنه تشاغل فعلا عن هذا العمل إيان الرسالة التي 
بعثها بتاريخ جوان 1665 إلى أحد أصدقائه متحدثا فيها عمّا يأخذه تأليف علم 
الأخلاق من وقتهء فعكف على تأليف الرسالة في اللاهوت والسياسة؛ إسهاما منه 
في التصدي لموجة العنف التي كانت سائدة آنذاك ضد حريّة التفكير» ورغبة في . 
ضمّ صوته إلى صوت أصدقائه الذين ما انفكوا ينادون بلائيكية الدولة وحريّة 
المعتقد. وعلى إشر صدور الرسالة في اللاهوت والسياسة سنة 1670»: أكبّ 
سبينوزا من جديد على تأليف علم الأخلاق؛ بعدما تشبع في الأثناء بقراءات 
متنوّعة عرّفته مثلا بهوبس (5ء15060) وبالمجادلات التي أثارها مذهبه؛ ولولا 
هذه القراءات ما كتب لعلم الأخلاق أن يكون على شكله الحالي. 
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وفي نهاية سنة 1674» أتمّ سبينوزا تأليف علم الأخلاق ووزّع بعض النسخ 
من المخطوط الأصلي على أصدقائه وعلى أصدقاء جددء مثل تثسيرنهاوس 
(كنتقطسصتطه15) وشولر (معلاتسطء5). وعلى الرغم مما لقيته الرسالة في اللاهوت 
والسياسة من استنكار شديد من قبل السلطات الدينية التي أقرّت العزم على حظر 
إصدار أي كتاب آخر من تأليف "اليهودي الجحود”. إلا أنّ سبينوزا كان ينوي 
نشر كتاب علم الأخلاق» وأخذ الاستعدادات اللازمة لذلك» كما يفيد المكتوب الذي 
أرسله إليه ألدنبورغ؛ بتاريخ 22 جويلية 1675 (انظر الرسالة 62). لكان رد 
سبينوزا على هذا المكتوب يفسّر لنا أسباب تراجعه. إذ قال: "لقد وصلتئي 
رسالتك بينما كنت على أهبة الستفر إلى أمستردام كي أدع إلى الطبع الكتاب الذي 
حذثتك عنه. ولمّا كنت منشغلا بذلك إذ ذاع نبأ صدور كتاب لي عن اللهء» حيث 
أسعى إلى إنكار وجوده؛ء وصدق بهذا النبإ عدد كبير جدا من الأشخاص. فبعض 
اللاهوتيين (لعلهم أوّل من روج هذه الإشاعة) قد اغتنموا الفرصة لرفع شكوى 
ضذي أمام الأمير والقضاة؛ ثم إنَ بعض الديكارتيين الأغبياء الذين عُرفوا 
بمؤايدثهم لي لم يجدوا بداء كي يتبرّووا من كل شبهةء من الإعراب في كل مقام 
عن كرههم الشديد لأفكاري ومؤلفاتي. فلمًا بلغني ذلك من أشخاص جديرين 
بالثفة؛ فأخبروني في نفس الوقت بما يدسته لي اللاهوتيون من مكائدء قرّرت أن 
أرجئ نشر ما أعددته» عسى أن تتضح الأمورء إلا أنهاء على ما يبدوء تزداد 
تأزّما كل يوم؛ ولست أدري حقا ما سأفعله" (الرسالة 68) 
لا جرم أَنَ سبينوزا كان يعاني من مرض عضال أنهكه في هذه السنوات 
الأخيرة من عمرهء فلم يعد بإمكانه مجابهة الستلط الدينية والسياسية المستبدّة منذ 
مذبحة 1672 التي ذهب ضحيتها الأخوان دي ويتء حامياه ومُحاميا حريّة 
التفكير والقول والمعتقد؛ ولا جرم » 'أنّ فضيلة الإنسان الحن تتمثّل في توقيه 
للمخاطر بقدر ما تتمثل في التغلب عليها" (علم الأخلاق؛ الجزء 597, القضية 69): 
وأنَ رباطة الجأش هي "الرغبة التي يسعى بها كل فرد إلى حفظ وجوده وفقا لما 
يمليه العقل فحسب” (نفس المصدرء الجزء 11 القضصية 59: الحاشية). 
بقي كتاب علم الأخلاق إذن في درج من أدراج سبينوزا ولم يُنشر إلا بعد 
موتهء إذ ئلمت جل مخطوطاته إلى الناشر ريوفرتس (اه«دامنة) بعد أن كادت 
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تباع مع جملة أمتعته من أجل دفع معاليم الدفن» لولا الهبة التي تكرّم بها مجهول 
من أمستردام تمويلا لمصاريف طبع مؤلفات الفقيد. 

يحتلَ إذن علم الأخلاق مكان الصدارة من بين مؤلفات سبينوزاء رغم أنه 
توقف عن إنجازه مذة من الزمن من أجل تأليف الرسالة في اللآهوت والسياسة 
-وهي رسالة ظرفية تعالج أمورا ظرفية؛ على خلاف "الأخلاق" التي تعبّر عن 
انعكاس عقل الله الأزلي في الجزء الأزلي من عقل سبينوزا الفاني- ورغم أنه 
كتاب لم يشغل فيلس وفنا إلا بعد تأمّل عميق في شروط إصلاح العقل. ولعل 
المقارنة قد تكون عظيمة الفائدة بين علم الأخلاق والرسالة في إصلاح العقل: 
سيّما وأن الإجماع حاصل تقريبا على أن علم الأخلاق هو تحقيق.للمشروع الذي 
خططه سبينوزا في الرسالة في إصلاح العقل. ففي الجزء الأوّل من هذه 
الرسالة» يسعى سبينوزاء عن طريق منهج التأمّل (ء7«ء623 ع0هطغة/3 )» إلى 
الإرتقاء إلى فكرة الله التي هي مبدأ العلم الصحيح وقاعدته. وكان عليه في 
الجزء الثاني؛ بعد أن أصبح مشرفا على نشوء الأشياء وصدورهاء أن يشرع: 
انطلاقا من فكرة الله وصفاته؛ في استنباط معلومات صحيحة جديدة» أي في 
إنشاء العلم الاستنتاجي (ع نام د06 9 2( . لكن» كما أشار إلى ذالك أندري 
دربون (دهطتهة .4)ء لم يعد تأليف هذا الجزء الثاني أمرا ضروريا ما دام 
سبينوزا قد تقم شوطا كبيرا في إنجاز علم الأخلاق: سيّما وأنّ كل ما كان 
سيتضمّنه من استنتاجات إنما هي الاستنتاجات ذاتها المؤلفة لجوهر علم 
الأخلاق'. وفضلا عن ذلك يبيّن أندري دربون بكامل الوضوح. في أثناء مناقشته 
لأطروحة من أطروحات البحاثة فرودنتال (لهطغمعدهع»؟) -الذي يرى أن الجزء 
الناقص من الرسالة في إصلاح العقل كان سيخصتص للأنطولوجيا- أن 
الميتودولوجيا (عنعه1مكمطة34) والأنطولوجيا (عنع015:ه0) لا تنفصلان إحداهما 
عن الأخرى في فكر سبينوزاء رغم أن الفصل قد يبدو بديهيا اليوم بيمن 
الميتودولوجيا ونظرية المعرفة وعلم المنطق والأنطولوجيا والأخلاق» وذلك 
لأسباب مختلفةء لعل أهمها: 
ع ةأساناما متائدم متغنتتصعمم ,1946 ,2.11.1 روتمدط ,"معاكتعمصامة كعلوي" - مقط ؤعلمة ع0 -1 


,66011012131 5011 لاع 11011اهء اكتتع أة 352 رأقاع31ل0تاعادصكا '1 ع1 عسسدمقة 1 ملاعل قغته 1 علا 
.22-30 
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أ- تطوّر العلوم الوضعية التي تعتني بدراسة الطبيعة لأغراض ثقنية وبرغماتية 
وبغض الطرفه عن كل تصور صميمي لطبيعة الأشياء؛ 
ب- تأثرنا بفلسفة كانط النقدية التي تحبط مبدئيًا كل محاولة لتأسيس علم الوجود؛ 
ج- المنطق الصتوري الذي يهتمّ بصورة الفكر ولا يبالي بالموضوعات التي 

فعلاء إِنخَ الحكمة السبينوزية هي» على غرار الحكمة القديمة» كلَ واحد لا 

ينفصل فيه الجانئب المنهجي عن المبحث الأنطولوجيء» ولا المبحث الأنطولوجي 
عن الجانب الإيتولوجي (عدينع10مط:8) وعن الغائية الأخلاقية. 
ولعلَ من يفتح كتاب سبينوز! في علم الأخلاق سيستغرب لأول وهلة من كون 
الفيلسوف قد بدأ حديثه عن الله وعن النفس وانفعالاتها قبل الحديث في الأخلاق؛ 
وقد يذهب به الظن إلى أن الأبواب الثلاثة الأولى من هذا الكتاب هي أكثر قيمة؛ 
في نظر سبينوزاء من البابين الأخيرين اللذين لعلّهما إضافيان. إلا أن مثل هذا 
الاعتقاد يشير إلى سوء فهم لطموح سبينوزا الحقيقي» الذي يظهر بوضوح منذ 
الفقرات الأولى من الرسالة في إصلاح العقلء ألا وهو إرشاد الإنسان إلى سبل 
الخلاص قي الدنيا قبل الآخرة» بإقناعه أن "الغبطة ليست جزاء الفضيلة؛ وإنما 
هي الفضيلة نفسها" (علم الأخلاق» الجزء 7 القضية 42). فأخلاق سبينوزا 
ليست عنصر! أو جزءا من فلسفته؛ بل فلسفته كلّها أخلاقية في مبادئها وأسسها 
وفي أبعادها ومساعيها. ومع أن الأبواب الأولى من علم الأخلاق تعرض المبادئ 
الميتافيزيقية التي تقوم عليها المبادئ الأخلاقية» فضلا عن كون المطلوب من هذه 
الأيواب هو أن تبيّن لنا ما ينبغي معرفته لكي يصبح المشروع الأخلاقي ممكناء 
إل أنَ ما يحذد البعد النظري لهذه الأبواب هو السعي إلى بلوغ الخير الأعظم 
والفوز بالسعادة الحقيقية. إن المشكل الذي يتناونه سبينوزا بالدرجة الأولى لا 
يتعّق ببداهة المعرفة» مثلما الشأن بالنسبة إلى ديكارت مثلاء وإنما هو يتعلق 
بصحة النفس وسعادتها القصوى (انظر الرسالة في إصلاح العقلء الفقرتان 1 
و2). أمّا السؤال الذي كان سبينوزا يطرحه على نفسه فهو ليس: "ماذا يجب أن 
أفعل؟" وإنما: "ماذا يجب أن أفعل كي أفوز بالعتعادة؟". 


مطتهج»16 1856 رعأأئقم عممةغ2 ,2-110 
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ولن نحيد عن الصّواب إذا عرفنا الأخلاق السبينوزية بأنها أخلاق السعادة: 
وفلسفته بأنها فلسفة الفرحء باعتبار أنّ الطرح الأخلاقي لقضية الفرح والسعادة 
في كتاب علم الأخلاق لا يخرج عن نطاق التساؤل الآتي: "كيف أضمن لنفسي 
أكبر عدد من انفعالات الفرح وأقلَ عدد من انفعالات الحزن؟". 

بِيْدَ أن انفعالات الفرح والحزن ترتبط بدرجة تأثرنا بالعالم وتأثيرنا فيه. ولكنّ 
أوجه انفعالنا تفوق في معظم الأحيان أوجه الفعل عندناء كما أننا ننسب إلى 
إرادتنا ما ينئسب في الواقع إلى سلسلة لا محدودة من العلل الضرورية؛» وهي 
سلسلة مرتبطة بعدد لا محدود من السلاسل اللأمحدودة الأخرى التي تكون معا 
الوجه الكلي للكون (251ع7اتصنا كنانام) 5عزاعة”1))» وهو الله أو الطبيعة (5196 قتاء2آ1 
معدطول]) . 

فأن ينفعل الإنسان هو إذن أن يكون عبداء أي أن يتحمّل عبء الكون بأسره 
دون وعي منه بذلك؛ وأن يفعل هو ألا يكون حلقة لا واعية في سلسلة العلل 
الضروريةء أي أن يكون واعيا تمام الوعي بنفسه وأن تقترن معرفته لنفسه 
بمعرفته للوله والأشياء (1تتتحوع ]1 © 101 ,تنا كلتامقده2) . 

وقد يبدو مستحيلا على عقل الإنسان المحدود الإحاطة بالكل اللأمحدودء إلا 
أن الأمر يبدو كذلك فقط بالنسبة إلى من يزيغ عن الطريق السوي للتفلسف» 
كالمدرسيين أو ديكارت. فالمدرسيون ينطلقون من معرفة الأشياء المحسوسة 
ويرتقون إلى معرفة اللهء وهم بهذه الصورة يقلبون نظام الوجود ويعكسون 
ترتيب الأمور ويسيئون التفلسف» ممّا يبوء بهم إلى الوقوع في التناقض فلا 
يخرجون من جهلهم لطبيعة الله والأشياء (راجع علم الأخلاق» الجزء 11 القضية 
0 حاشية اللازمة). وأمّا ديكارت» فلقد تجاوز المذاهب المدرسية بنقده للمعرفة 
الحمتية وباعتباره الإله والنفس جوهرين عقليين يدركان بالعقل بصورة قبليةء إلا 
أنه قد تعذر عليه نظر! إلى منطلقه المثالي؛ الخروج من الذاتية وفهم الوجود. 
إنَ الفصل الذي أقامته فلسفة الكوجيطو بين عقلنا البشري والعقل الإلهي لم 
يساعدها على إدراك الوجودء وحكمّ على العقل اليشري بالركود النهائي في 
حدود ضيّقة لا تناسب طموحه الأصلي. فكل من الفلسفة المدرسية والفلسفة 
الديكارتية قد عجزت عن منح العقل البشري الذفعة اللازمة كي يتطور بصورة 
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لانهائية» حسب النظام الضروري الذي ينطلق من المبادئ لبلوغ النتائج. وهكذا 
فبينما كانت معالجة ديكارت لطبيعة النفس البشرية ("التأمّل الثاني") سابقة لتأمّله 
في الذات الإلهية ("التأمّل الثالث")» كان تأمّل سبيئوزا في الذات الإلهية (الجزء 
الأول من علم الأخلاق) سابقا لبحثه في طبيعة النفس وأصلها (الجزء الثاني). 
وليس هذا القلب اعتباطياء لأنّ الله كما لاحظ مرسيال غيرو (لتميغدت .)2 
هوء بالنسبة إلى النفس التي يتضمنها كفكرة من أقكار عقله» المبدأ الوحيد الذي 
يفسّر وجودها ووعيها اذاتها وللأشياء؛ فلا بد إذن من الشروع بالبحث في الله 
وأن نجعل منه مبدأ نشوء المعرفة الإنسانية وتكونها. إن معرفة طبيعة الله 
الحقيقية هي ما يسمح بانصهار عقل الإنسان المحدود في عقل الله اللامحدود 
وبإدراك أن قوّة الفكر فينا ليست غير قوة الفكر الإلهيء "وبهذا نعلم أنا نثبت 
وهو فينا بأنه آتانا من روحه”. 

ومن هذا المنظور نفهم لماذا يستهلَ سبينوزا كتاب "الأتيقا" بالنظر في 
طبيعة الله وفي أمور ما بعد طبيعية أخرى مثل: الجوهرء الصفة:» الحالء» العلة 
الذاتية» إلخء قبل أن يتقاول بالترس القضايا الأخلاقية التي يوحي بها عذنوان 
كتابه. ولقد كتب سبينوزا في هذا الصددء مخاطبا بليينبارغ (عءممعرة8 .6): "إن 
ما طلبته من توضيح يتعلق بجزء كسير من "الأخلاق" التي؛ كما هو معلوم؛ 
تتأستس على الميتافيزيقا والفيزيقا"”. ينحصر دور الميتافيزيقا إذنء عند الفيلسوف 
الهولندي» في البحث عن أسس الأخلاق؛ وكلما انصدب اهتمامه على المباحث 
الطبيعية؛ كان ذنك بقدر ما يقتضيه تأسيس الأخلاق لا غير. 


4- الثرجكسمصه 
اعتمدنا في هذه الترجمة على المصادر التالية: 
مققم16 611 121113 162:16 3976 ,تتطناوججف 01131165 ع0 .1520 ,111110101 ,501020 - 
16اقتة) ,قلعو 
1974 ,عتع تقاصه 1ع اطنحثف رواعة2 ,(2 عناولطاةة) "عدمظضنآ" ,1.2 ,"قدمسلمة" ,1ناه0 06 .لز -3 
.2887م ,1 عطأمبقع هم ,1 ,مقطاء 
4- يوحناء الرساثة الأولى» 4 13: يذكره سبينوزا في مستهل رسالته في اللآهورت والسياسة» ترجمة حسن 


حنفي - 
5- الرسالة 27» إلى بلييتبارغ. 
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1954 .01112850 ,قاعة2 ,02111015 201820 عل .0هغا ,111110101 ,مدمسامة - 
.(ق1غ21 مت وععتتنع0 صذ) علمتة1!ط 15 عل مناوفطام تاطس 

68550 61 131111 عاءاع] م29 ,23031 لنتقصك8 ع0 .120 ,1511110101 ,2020ضام5 - 
"711105021110116 م1.00" .1لأمه ,1988 مم00 ,1الاعة ,قاعة1 

1990 11695165 ,. 2.10.1 ,231515 رخطة1/115 اتعطه0 18 ع0 .1230 ,111110101 ,852121073 - 
"ناد 'لتناه زتتك'ل غ8 1ادره1211165" .11م 


فضتلنا الاعتماد أساسا على ترجمة شارل أبون وعلى النص اللاثيني المقابل 
لهاء نظرا إلى ما تتسم به هذه الترجمة من دقة وصرامة ووفاء للنص الأصلي؛ 
إلا أن هذه المزايا تقارنها بعض العيوبء وأكثر هذه العيوب إزعاجا للقارئ ما 
تكتنفه بعض التعابير والجمل من غموض يصعب استجلاؤه؛ فاستعنا في كل مرة 
بالترجمات الأخرى التي آثر أصحابها وضوح التعبير وجمال الأسلوب على 
حساب النص الأصلي أحيانا. ولكلّ من هؤلاء المترجمين تبريراته في هذا 
الشأنء إلا أنّ الإجماع حاصل على أن الترجمات؛ مهما تنوّعت؛ لا تعوّض أبدا 
النص الأصلي. ولكنّ اللغة اللاتينية لم تعد لغة حيّة» والإقبال عليها يكاد يكون 
مفقودا في مجتمعاتنا العربية الحالية» والترجمة غدت أمرا لا مندوحة عنه إذا 
أردنا ألا يبقى القارئ العربي محروما من أعظم ما أنتجه فكر الإنسان على 
الإطلاق. 

وفي اعتقادنا أنه قد حان الأوان» بعد مرور ثلاثة قرون على تأليف كتاب 
علم الأخلاق وبعدما اتضح لنا عدم توفر أيّة ترجمة لهذا الأثر - وهذا يعود إلى 
أسباب مختلفة لعل أهمّها صعوية الكتاب» وموضوعاته الجريكة الحسّاسة» 
وشخصيّة مؤلفه اليهودي الأصل - أن نقدم على هذه الترجمة الني كان محرّضنا 
الوحيد في إعدادها شغفنا بمذهب سبينوزا ويأفكاره الجميلة الصحيحة التي ما 
انفكت تولّد فينا متعة الفهم؛ وأملنا أن يشاركنا الكثير هذه المتعةء لأنّ كلَ ما 
يسعى إليه المرء "على اساس مبد! العقل هو الفهم لا غيرء ولاترى النفس» من 
حيث أنها تستخدم العقل» أيّ شيء مفيد لها عدا ما يقود إلى الفهم"”: كما أن 


6- علم الأخلاق» الباب 177 القضية 26. 
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"الخير الأسمى عند الذين يتبعون الفضيلة مشترك بين الجميع ويمكن أن يتمتع به 
اشع على كت لسار اد . 

ولكنَ طريق الترجمة محفوف بالصتعوبات والمخاطرء ونحن لا نزعم أننا 
تغلبنا على جميعها رغم ما بذلناه من مجهود من أجل الملائمة بين صرامة 
التعبير التي تقتضيها أفكار سبينوزا الدقيقة ووضوح الأسلوب الذي يرغبه القارئ 
عموما. بيد أننا فضلنا في كثير من الأحيان الذقة على الوضوح كلما كان 
الاختيار بينهما لازما وكلما كان النص يتطلب من القارئ عناء لا بد منه لولوج 
فكر سبينوزا العميق؛ وفضلنا أحيانا قليلة الوضوح على الدقة كلما كان الابتعاد 
عن حرفية النص لا يشوه البتة أفكار الفيلسوف الذيء لا بد من التذكير بذلكء لم 
يتعلّم اللاثينيّة إلا في سن متأخرة نسبيًا من حياته» فجاء أسلوبه ثقيلا غامضا 
يصعب نقله إلى لغة أخرى أحياناء وجافا منفرا كأسلوب مصنفات الهندسة في 
جميع الأحيان. 

وأوّل صعوبة اعترضت سبيلنا في هذه الترجمة تتعلق بلقظ 5مع/3؛ الذي 
ترجمه شارل أبون بكلمة عصددء بينما فضّل عليها كل من روجي كايُْوا وبرئار 
بوترا وروبير مسراحي كلمة 16,مو2. باعتبار أن الأصل اللاتيني لكلمة 7م هو 
قسنصة أو كدسنمهف فضلا عن كون هذه الكلمة قد توحي ببْععْدِ روحاني وإحيسائي 
غريب تماما عن فكر سبينوزاء وهو ما لا توحي به كلمة 6نوم15. وعلى الرغضم 
من وجاهة هذا الرأيء إلا أنه لا بد من ملاحظة أن سبينوزا قد استعمل» في 
حاشية القضية 68 من الجزء الرابع من "علم الأخلاق"؛ عبارة 5دطتعامة * (التي 
يقابلها بالفرنسية 16.م85) » ولكنه لم يستعملها مع ذلك في حديثه عن النفس. هذا 
قضلا لم يستعملها مع ذلك في حديثه عن النفس. هذا فضلا عن كون الترجمة 
الهولاندية الأولى لمؤلفات سبينوزا قد استعملت لفظ علء23 (عصندة) وليس لفظط 
أ5قع06 (114م55) ء ما عدا في فقرة واحدة من "الرسالة الموجزة” استعمل فيها 
سبينوزا كلا اللفظين باعتبارهما مترادفين في نظره”. ولقد أشار مارسيال غيرو: 
معللا ترادف هذين اللفظين؛ إلى الطبيعة العقلية للنفس البشرية في نظر سبينوزاء 
7> نفس المصدر واقبابء» القضية 36. 


8 كان ذلك أثناء حديثه عن روح المسيح : "1168 [02آ[ أ5ع عه ,نأومتلك بككام5 أأعدل ...". 
9 "الرسالة الموجزة"؛: التمهيدء الفقرة الأولي. 
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بوصفها جزء! من الطبيعة العقلية الإلهية. فجميع الأنفس تنطوي إذن على العقل 
والفهم» وبالتالي فلا فرق بين أن نستعمل كلمة همنصه أو كلمة ودع3/4 (انظر 
حاشية القضية 57 من الجزء الثالث من علم الأخلاق حيث نقرأ في النص 
اللاتيني: 2#دمنهد ناء5 ع1 وتمهيد الجزء الخامس حيث نجد عبارة: 561 18منسة 
كدعم؛ راجع أيضا ما يقوله مارسيال غيرو في هذا الشأن)"'. ويبدو أن النقاش 
في هذا الموضوع لم يوشك بعد على نهايته؛ بعدما أشار إليه بيساد .34 .0) 
(ع2695550 من خطورة ترجمة 5دعكل/ة1 ب 116م1]5 عوضا عن 'أعتنة. 

ومهما كان اللبس العالق باحدى الترجمتينء فإِنٌ سبينوزا لم يترك مجالا 
لتواصله ما دام قد بادر بتعريف التفس بما يؤكّد على طابعها الفكري والذهني72- 
ولقد رأينا من جانبنا أن نترجم كلمة 5م34 بكلمة نفس بدلا من كلمة روحء وذلك 
لسببين إثنين على الأقل» هما أن كلمة نفس مستساغة في اللغة الفلسفية» ولا سيما 
عندما نتحدّث عن النفس والجسمء كما أنَ هذه الكلمة قد جرى بها الاستعمال أكثر 
من غيرها عند فلاسفة العربء بينما خصتص لفظ الرّوح للدلالة على ما به حياة 
النفسء وللإشارة إلى الملاك مثلاء أو إلى الله ("الرّوح الأعظم') ١‏ أو إلى 
الأقنوم الثالث من أقانيم المسيحية ("الروح القدس") » أو إلى جبريل عند المسلمين 


,10 .تزغ ,8 2016 ,9 .م ,2 عدزم1 ,1974 ,تعلطتلة ركتتدط ,022 تدك" ,التامعةن© لمتتمدك10-8 
11 

أء 14 نع1 وه ةكتصدعنه مع نان '0 دع6تتناه[ دعل مععاعم رعاعغ اه معن نل معمصام5" عننوه ااه 015 -11 
12 أمماناء15ل ,عمقاءةق نز علدددبزء8 .14 .عصددطده5 3153 1990 كتداطة 18 أت 11 صعااتصدل 21 
11ت غده:5ة 2 ؟التقطلع تزه 16522165 م1 ...'' :21216 734 2336135 ع0 تطدءكتلة .1 عدم مه1اء1200 
أذ رءناوتنة] عأماة عائنا كقتقل أتنقطعمعمجية أمدط أعا ده [ع1غ مها قتدام ععلمممعع مم ذ ومتلوعم 
085 ململ أت اأتتررعع 116أتمع زه 232215 عنال ععدعتلئد عدكتنام ذره'1 عنن ققم عاطدوعة عدم عم 
1 ذه مأتاتبتطا 22مقلص5 عنين بأعلاء ده عتدك أدع 11 رعدوقطاظس"! عل عمجرعاع1 كصمل ممعم 5لا00 591 
عنان ,111 عنأاعدط 15 كصهل رتكصته ععداءة0 11 #“متامعد ع1 غممل ,ععامع'ل عرطددمم ستهماءعه كن كتسعدر 
ك1 0157121 5211150115 250115 10150116 22361185 13 عل عصاعامه'! أقع ع1أ011 10215تامء 8150135 110115 
20115 رأتاطلماهه110اة'0 5تقعمة]]1 ع1 قصقل رعنان صعاط عأطصرعة 11 بن .اتاء ع5 الاقتستحة 
211162 70115 عنان عدول أاتمعقم عم 11 .كختدروع'! عل ,رمعم «وتاععه'! ل رععغنع كنه كو تدم 
حزه أكتزع طلم رم طم 13 ع1ز تل لمع عستمطك عه اع بمتمطء عكام7 عل غتاطاتما م1 رعزهم ق رعماتنة اناما 
6 عنصة 1 ذ أنه ماله ده ,فاع ناوكتاز رعنان كامتاعمه1 ع كدعكم 15 لذ ممتأتاطسلئة'1 6ل 
,"56511196 1181136 ة نأه 

2 راجع "علم الأخلاق”: الجزء الثاني؛ التعريف 3» وأيضا القضصية 11 ولازمتهاء. 
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("الرّوح الأمين")ء وما إلى ذلك مما طبع دائما بطابع ديني ماورائي جعلنا نتجذنب 
هذا اللفظ. 

والمصطلح الثاني الذي أوقفنا طويلا هو: 026542 1162 . ولسنا أوّل من 
أوقفه هذا المصطلحء إذ لاحظ فؤاد زكريا بخصوصه في كتاب له عن سبينوز! 
أنه "من المستحيل ‏ في سياق فلسفة سبينوزا على الأقلّ ‏ ترجمة هذا اللفظ 
بالفكرة "المطابقة" أو بأيّ لفظ آخر يحمل معنى اتفاق الفكرة مع الموضوع: لأن 
المعنى الأساسي في الاتفاق هو وجود معيار خارجي للفكرة: بينما الفكرة "الكافية" 
عند سبينوزا تتميّز عن كل ما عداها بخصائصها الكافية فيهاء لا بأيّة إشارة 
خارجية لها ":.ويقتوع قؤاك :از كرا تريجسة 9و وعدمة بعلم علقرة» وهر على ده 
في احترازه من كلمة مطابقة التي قد تفيد التطابق الخارجي بين الفكرة 
وموضوعها. ورغم أن اللفظ الذي اقترحه هذا المؤلف يقي بالمعنى الذي 55 
سبيتوز 1 إلا أننا فضتلنا عليه لفظا آخر وجدناه في مقال جيّد من تأليف محمد 
مصطفى حلمي''» وهو لفظ “التامة"؛ بحيث تصبح عبارة "الفكرة التامة ه" تشير فعلا 
إلى تمام الفكرة وكمالها الذي يجعلهاء إذا ما "اعتبرت ة في ذاتها ويقطع التّظر عن 
موضوع ماء تملك كل الخصائص أو كل العلامات الباطنية المميّزة للفكرة 
الصحيحة”'. وبالرجوع إلى بعض المعاجم والمؤلفاتء زادت ثقتنا بهذا 
المصطلاح. إذ التام هوء عند الفارابي مثلاء ما لا يمكن أن يوجد خارجا منه 
وجود من نوع وجودهء وهوء عند ابن سيناء ما يوجد له جميع ما من شأنه أن 
يوجد لهة'. أمّا الجرجاني» فهو يعرف المتبب التام بأنه ذلك الذي يوجد المسيّب 
بوجودهء والمتبب غير التام بأنه ذلك الذي يتوقف وجود المسبّب عليه؛ لكن 
المستّب لا يوجد بوجود السّبب وحده”'؛ ومثل هذا التعريف لا يبتعد عن التعريف 
الذي يعطيه سبينوزا للمتبب التام أو غير التام. 


13 - فؤاد زكرياء "إسبيئوزا"؛ دار التنوير للطباعة والنشرء بيروت 1983: صفحة 69 الملحوظة 5 بأسفل 
الصفحة. 

4- محمد مصطقى حلميء “علم الأخلاقء لسبينوز»؛ تراث الإنسانية» الجزء 2: 1984. 

5- "علم الأخلاق”"؛ الجنء 11 التعريف 4. 

6- راجع "المعجم الفلسفي" (فارسي-عربي) لسهيل محسن أفنان» دار المشرقء بيروت؛ 1959. 

7- تعريفات الجرجاتي. 
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أمّا المصطلح الذي أحرجنا حمقًا بعد أن أحرج جل المترجمين الفرنسيين 
لفلسفة مسبينوزاء فهو 5داء26» وأيضا الكلمات التي تنتمي إلى نفس الأصل 
وهي : متأعع قد و ع1ع336 و أعتلد . فشارل أبون قد ترجم بلفظ وأحدء هو 
12/01 اللفظتين اللآتينيين كنتاع ع للة و متأععقة » ورفض ترجمة ق5تتناوعالة 
بكلمة +«عدمنادءة (شعور) التي لا تخلو من طابع ذاتي ونفساني. وترجم روجي 
كايو! قناءع6ة بكلمة ؛معمننادءة» بينما ترجمها روبير مسراحي وبرنار بوترا 
بكلمة :70ج التي لم يجرؤ شارل أبول على استعمالهاء بل بالأحرى على إنشائها 
إذ قال: "لو كانت الكلمة 54د أو غ368 (في الألمانية 36614) (...) موجودة في 
لغتناء لأعفاني ذلك من ترتدات طويلة؛ إلا أنه لا يمكنني أن آخذ على عائقي 
مهمّة ابتكارها". 

ولقد وجدنا نفس الصعوبات في البحث عن مقابل عربي لكل لفظ من الألفاظ 
المذكورة. فكلمة "شعور" أو "إحساس" لا تؤدّي دائما المعنى المطلوب؛ ولا 
الكلمات: "هوى» و'وجدان": و"عاطفة"» مع أننا قد استعملناها أحيانا عند 
الاقتضاء. وأخيرا فضتلنا » مثلما فعل شارل أبون» ترجمة قدطاء6ة و منتاعمالة 
بلفظ واحد هو "الانفعال'". إلا أننا ترجمنا أيضا وناهغكة بكلمة "التأثر " كلما كان 
المقصود هو تأبّر النفس أو الجسم بانفعال ماء وأخيرا ترجمنا ع#أدتكه ب "أثر 
في و ته ف ناش بن". م كلمة 5ذوووم » فمقابلها العربي هو "الهوى” أو 
"الوجدان"؛ لكن فضتلنا على هذين اللفظين عبارة "الانفعال السلبي" التي استعملها 
فؤاد زكريا على حوب لأرخ الانفعالات (5ع100ا30120) ليست كلها سلبية في نظر 
سبينوزاء بل توجد انفعالات إيجابية (كانفعال الفرح مثلا)» ولأن كلمة 5:و5هم 
تعبّر فعلا عن الطابع السلبي للانفعالات» فضلا عن أن سبينوز! يشتق من هذه 
الكلمة الفعل غدمء أي اتفعل. 

لابة من الإشارة أيضا إلى اللفظ وداءءناءئطاء الذي يرادفه بالعربيّة: العقل 
والذهنء والفهم. ولقد تصرفنا في اختيار اللفظ العربي المقابل له فاستعملنا كلمة 
"العقل" كلّما دا رالحديث عن العقل الإلهي أو عن العقل عموماء وكلمة "الذهن" 
كلما تعلق الأمر بالنشاط الذهني للإنسان؛ وتركنا كلمة "الفهم" لترجمة اللفظ 
اللاتيني الوارد أحيانا تحت قلم سبينوزاء وهو 2سءعء12611: 
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ولعلَ القارئن سيستغرب من الاستعمال المتكرر لكلمة شسيء" أو "أشياء": 
وسيستثقل ذلك؛ إلا أنَّ هذا الاستعمال ضروري لترجمة اللفظ اللاتيني 5عء الذي 
يشير إلى أي موجود كان (الكائنات الحيّةء الأجسام المادية» الإنسان» إلخ). ورغم 
أنَ هذا الاستعمال» كما أشار إلى ذلك روجي كايوا في مقدمة ترجمته لكتاأب "علم 
الأخلاق"» قد يولد بعض الغموض والاختلاط في ذهن القارئ غير المحترزء لا 
سيّما عندما يتعلق الآمر بالانفعالات والاهواء (باعتبار أن "الشيء المحبوب" هو 
دائما كائن حيّء وهو في أغلب الأحيان الإنسان)؛ إلا أننا فضتلنا ثقل الأسلوب 
وغموض الاستعمال على الابتعاد على ما هو ربّما مقصود من قبل سبينوزا الذي 
يريد قبل كل شيء التأكيد على تجانس جميع الموجودات الطبيعية وخضوعها 
لنفس القوانين الأزلية. 

بقي أن نشير أخيرا إلى اللفظ »زه الذي تترجمه الألفاظ : "أو" » "أي" 
"يعني": "وبعبارة أخرى". وهناك من بين المترجمين الفرنسيين من استعمل أحد 
هذه الألفاظ دون غيرهاء ولا سيّما اللفظ الأخير؛ ولكن لما كان هذا اللفظ يتكرر 
مرّات عديدة وفي كل فقرة أحياناء رأينا من الأفضل أن نلتزم بأخفة لفظ عربيء» 
وهو "'أو"؛ مع الإشارة والتتبيه منذ الآن إلى أن المقصود بهذا اللفظ ليس الفصل 
وإنما الجمع» مثلما في العبارات: "الله أو الطبيعة"؛ "النفس أو فكرة الجسم"”. 
"طبيعة الشيء أو ماهيته" إلخ. 

تتعلق هذه الملاحظات بالألفاظ المتواترة أكثر من غيرها في "علم الأخلاق". 
ولقد رأينا أن نتجنب في هذا الكتاب الشرح والتعليق» لأنَ ذلك قد يتطلب تأليفا 
كاملا لا يتسع له المجال الحاضرء ولأنَ كلّ ما يمكن أن يذكر من شروح إنما 
هي واردة في دراسات قيّمة كثيرة أهمّها على الإطلاق كتاب مارسيال غيرو عن 
سبينوزاة! . بَيْدَ أن الشروحء مهما كان عمقهاء لا تُغني أبدا عن مباشرة النص 
السبينوزي الذي نحن سعداء بتقديمه هنا إلى القرّاء. 


"عدصف "!1" ,2 عنصهط' غع ,(1 ,عناوتطاكا) "نوالط" ,آ عدزه1”" رلمعمصام5" ,1]1ناغ036© لمنابدكة -18 
(11رع ناو نطف 


24 


ملاحظة أخيرة : 

تحاشيا للتكرار الممل» رأينا أن نختصر دائما الإحالات الواردة بين قوسين 
(كما فعل شارل أبون في ترجمته الفرنسية)» وذلك بالاستغناء عن اللفظ اللاتيني 
:ومء الذي يعني "حسب"”: أو'بناء على". 

واستغنينا أيضا عن عبارة واردة في نهاية كل برهان» مفادها : "وهو 
المطلوب إثباته": باعتبار أنه لا يمكن اختزالها مثلما في اللاتينية (.8.0.©) أو 
الفرنسية (.0.5.2.©) . 
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الأخلاق 


مبرهنا عليها على النهج الهندسي 
في خمسة أجزاء 


هه 2 


لسلس سه اا 


1 - في الله. 

ا في طيعة التفين و أسناها: 

1 في أصل الانفعالات وطبيعتها. 
17 في عبودية الإنسان أو في قوى الانفعالات. 


7 - في قوة العقل أو في حريّة الإنسان. 


1[ أعني بعلّة ذاته ما تنطوي ماهيته على وجوده؛ ويعبارة أخرىء ما لا 
يمكن لطبيعته أن تتصور إلا موجودة. 

11 - يقال عن شىء إنه متناه فى ذاته عندما يمكن حده بشيء آخر من نفس 
طبيعته. يقال مثلا عن اعد ل الأجسام نه متناه لأتنا نتصور دائما جسما 
آخر أعظم منه؛ والفكر أيضا إِنما يحده فكر آخر؛ لكن الجسم لا يحده الفكر, 
والفكر لا بحده الجسم. 
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1 - أعني بالجوهر ما يوجد في ذاته ويتصور بذاته: أي ما لا يتوقّف 
إنشاء تصوره على تصور شيء آخر. ٍ 

17 - أعني بالصيقة ما يدركه الذهن في الجوهر مقوما لماهيته. 

7 - أعني بالحال ما يطراً على الجوهرء ويعبارة أخرى ما يكون قائما في 
شىء غير ذاته ويتصور بشىء غير ذاته. 

1 أعنى بالإله كائنا لا متناهيا إطلاقاء أي جوهرا يتالّف من عدد لا 
محدود من الصقات تعبّر كل واحدة منها عن ماهية أزلية لا متناهية. 


2“ ى 


أقول لا متناهيا إطلاقاء لا فى ذاته فحسبء, لأنْ ما يكون لا متناهيا فى 
ذاته قحسب إثما سنقايم ان ككف بعت دخنها لا محدود!ا من الصفات؛ ما ما 
يكون لا متناهيا إطلاقاء قكلّ ما من شأنه أن يعيّر عن ماهية من الماهيات من 
غير أن ينطوي على أي نفيء إِنّما هى ينتمي إلى ماهيته. 


3 - يقال عن شيء إِنّه حر عندما يوجد بضرورة طبيعته وحدها ويحدد 
فعله يذاته وحدها؛ ويقال إِنّه ضروري» أو بالاحيرى ميق عندما يدفعه شيء 
آخر إلى أن يوجد ويتصرف بنحو معين ومحدد . 

1 أعني بالأزل الوجود عينه بوصفه يتصور لازمًا بالضرورة عن مجرد 
تعريف شيء من الأشياء الأزلية. 


الفسسسسصمٍ نم 
0 5 3 ىو و ام 2 
قفعلا: إن وجود!ا كهذا بتحصسور على أنه حقيقه أؤلية, شأنه شان ماهية 
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الشىء, ولذلك فإِنّه لا يمكن تفسيره بالديمومة أو بالزمان» رغم أن الديمومة 
تتصور بلا بداية ولا نهاية. 


1- كل ما يوجد إِنْما يوجد فى ذاته أو فى شيء آخر. 

إِنّ ما يتعذّر تصوّره بشيء آخرء لا بد من تصوره بذاته. 

81 إذا وجدت علّة معيّتة نتج عنها بالضرورة معلول ماء وعلى العكس. إذا 
لم توجد أيّة علّة معينة فمن المحال أن ينتج عنها أي معلول. 

17 تتوقّف معرفة المعلول على معرفة العلّة وتنطوي عليها. 

7 - الأشياء التي لا يتفق بعضها مع بعض في شيء. لا يمكن معرفة 
بعضها ببعضء بمعنى أنْ تصور بعضها لا يتطوي على تصور 
بعضها الآخر, 

7 لا بد أن تكون القكرة الصحيحة مطابقة للموضوع الذي تمكله. 

81 - كلّ ما يمكن تصوره غير موجود, إِنّما ماهيته لا تنطوي على 
وجودهد. 


با 


الجوهر متقدم بالطّبع على أعراضه. 
البوهان 


إِنْ ذلك بديهي من خلال التعريفين 3 و5. 
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الجوهران اللذان يملكان صفات متباينة إنما هما لا يتققان فى 


اليوهان 


إِنْ ذلك بديهي من خلال التعريف 3. وفعلاء لا بد لكل جوهر أن يوجد في 


ذاته ويتصور يذاته؛ بمعتى أن تصور أحدهما لا ينطوى على تصور الآخر. 


إذا لم تقق أشياء بعضها مع بعض في شيء ماء فإِنّه لا يمكن 
نعضيها أن يكوى عله اليعضن الأشر. 


إذا لم يتّفق بعضها مع يعض قي شيء ماء فإنه لا يمكن إِذْن (حسبي 


البديهية 5) معرفة بعضها باليعض الآخرء. وهكذا (حسب البديهية 4) فَإِن 
بعضها لا يمكن أن يكون علّة لبعضها الآخر. 


القضيّتة» 
يتميز شيئان متباينان أحدهما عن الآخر أو أشياء متباينة كثيرة 
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بعضها عن البعض إما بتنواع صفات الجواهر أو بتنوع أعراض هذه 
الجواهر. 


البرضان 


كل ما يوجد إِنّما يوجد في ذاته أى في شيء آخر (حسب البديهية ,)١‏ 
بمعنى (حسب التعريفين 3 و5) أنه لا بوحجد لمم خارج العقل (2ناعء!اع1م1) 
عدا الجواهر وأعراضها. فلا يوجد إذن خارج العقل ما يسمح لأشياء كثيرة 
بتميّز بعضها عن بعض عدا الجواهر أو. الأمران سيان (حسب التعريف 
4), صفات الجواهر وأعراضها. 


ة - ي + 


كت 


لا يمكن أن يوجد فى الطبيعة جوهران أو عدة جواهر من طبيعة 
أو صفة واحدة. 


البرهضان 


لو وجدت عدّة جواهر متميّزة بعضها عن بعضء لكان تميزها إما بتفنوع 
الصفات أو بتنوّع الأعراض (القضية السابقة). فإذا كان تميزها بتفنوع 
الصقات فحسب» فإئنا سنسلم إذن يأنئّه لا دوجد نير جوهر_واحد للصفة 
الواحدة. وإذا كان تميّزها بتنوع الأعراضء فيما أنْ الجوهر (القضية )١‏ متقدم 
بالطبع على أعراضه. فإِنّنا لن نستطيعء إن نحن أبعدنا الأعراض واعتيرنا 
الجوهر في ذاته. أي (التعريف 3 والبديهية 6) من منلظور الحقيقة» أن نتصوره 


متميزا عن جوهر آخرء بمعنى أنه (القضية السايقة) لن يتسنّى وجود جواهر 
ا وإنما دوجلدك جوهر واحد. 


| م 5 7 . 6 

لا يمكن لجوهر ما أن ينتج عن جوهر آخر. 

لا يمكن أن يوجد في الطبيعة جوهران لهما صفة واحدة (القضية 
السابقة), أي (القضية 2) يتفقان فى شيء ما. وتيعا لذلك (القضية 3) فإِنّه لا 
يمكن لأحدهما أن يكون علة للآخرء بمعنى أنه لا يمكن لأحدهما أن ينتج عن 
الآخر. 

لإزدمة 

يترتب على ذلك أثه لا يمكن للجوهر أن ينتج عن شيء آخرء إذ لا يوجد في 
الطبيعة غير الجواهر وأعراضهاء كما هو بين من خلال اليديهية ١‏ والتعريفين 3 
و5. ويما أنه لا يمكن الجوهر أن ينتج عن جوهر آخر (القضية السابقة) فإِنّه لا 
يمكن الجوهر إطلاقا أن ينتج عن شيء آخر. 


يبرهن على هذه القضية أيضا بأكثر سهولة: عن طريق إثيات خحُلف 
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تقيضها. ذلك أنه لى أمكن للجوهر أن ينتج عن شيء آخر لكانت معرفته 
متوقفة على معرفة علته (البديهية 4)؛ ويالتالي (التعريف 3) لما كان الجوهر 
جوهرا . 
|/ ا 7 .- 7 
من طبيعة الجوهر أن يكون موجودا . 
لا يمكن للجوهر أن ينتج عن شيء آخر (لازمة القضية السايقة)؛ قهو إذن 
علّة ذاته, أي (التعريف ا( أن ماهديته تنطوي بالضرورة عل وجودة؛ ويعيارة 
أخرى إن من طبيعته أن يكون موجودا . 
٠. /‏ : 7 . 8 
كل جوهر إنما هو لا متناه بالضرورة. 
الجوهر الذي يملك صفة من الصفات لا يمكنه أن يكون إلا أحدا (القضية 
5)» ومن طبيعته أن يكون موجودا (القضية 7). وعليه فمن طبيعته أن يكون 


موجودا إما كشيء متناه وإما كشيء لا متناد؛ لكن لا يمكنه أن يوجد كشيء 
متناه وإلآ (التعريف 2) كان محدودا من قبل جوهر آخر من نفس طبيعته: 
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ولكان هذا الجوهر موجودا بالضرورة أيضا (القضية 7)؛ وحينتذ لوجد 
نحو لا نهائي. 


نا كان الوجود المتنافي هوء قي الواقع: سلبا جزئياء والوجود اللامتناهي 
إثباتا مطلقا لوجود كائن طبيعي ماء فإنه ينتج عن القضية 7 وحدها أنه ينبغي 
أن يكون كل جوهر لا متناهيا. 


حاشبة2 


لا شك أنه سيصعب على أوائك الذيْن يحكمون على الأشياء بغموض ولم 
يألفوا معرفتها بعللها الأولى تصور برهان القضية 7؛ وهم بالفعل لا يميزون بين 
تحولات الجواهر والجواهر ذاتها ولا يعلمون كيف تحدث الأشياء. ومن هذا 
المنطلق فهم يتصورون أصل الجواهر على غرار ما يعاينونه في الموجودات 
الطبيعية. فعلاء إنه الذين يجهلون علل الأشياء الحقيقية يخلطؤن بين جميع 
الأمور ويتصورونء دوتما حرجء أشجارا تتكنّم كالآدميين: وأناسا يولدون من 
الحجر أو من السائل المنوي على حد سواءء وأشكالا تتحول إلى أشكال أخرى 
مهما كانت هذه الأشكال. وفي نفس السسياقء إِنْ الذين يخلطون بين 
الطبيعة الإلهية والطبيعة الإنسانية ينسبون بسهولة إلى الله الانفعالات 
الإنسانية؛ ولا سيما إذا تواصل جهلهم بكيفية حصول هذه الانفعالات. لكن لى 
كانت همة الناس متعلقة. على العكسء بطبيعة الجوهرء لما شكوا البتّة في 
صدق القضية 7, بل لكانت بديهية ولوقع إدراجها ضضمن المعاني المشتركة 
(065اتتتطروه كد15 00). ذلك أن المقصود بالجوهر عندهم ستكوة ما هو 
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موجود في ذاته ومتصور بذاته, أي ما لا تحتاج معرفته إلى معرفة شيء 
آخر؛ ويالتّحولات ما هى موجود في قبي أنكن :وما دكوختصبوزه بالاغتماد 
على تصور الشيء الذي يوجد فيه. لذلك يمكن أن تكون لدينا أفكار 
صادقة عن تحولات غير موجودة؛ إذ رغم أنْ هذه التحولات لا توجد بالفعل 
خارج العقل فإِنّ ماهيتها موجودة في شيء آخر يجعل تصورها ممكنا؛ 
بينما تكمن حقيقة الجواهر الموجودة خارج العقل فى ذاتها نفسهاء لأن 
5 الجواهر تُتصوّر بذاتها بها ..يحدككة. لو فلا أكه لقنا شكرة واضيكة 
وفع مددة: أي صادقة. عن جوهر ات نشك رغم ذلك في وجود هذا 
الجوهرء فإننا لا نرى مانعا من القول أيضا بِأنْ لدينا فكرة صادقة ولكننا 
نشك في صدقها (وهى ما يكون < 00 أو كذلك لى 
سلمنا بن الجوهر مخلوق فَإبّنا سنسلّم بنا على ذلك يأن فكرة كاذية قد 
أصبحت صادقة: وهى خلف لا يفوقه 2 لا مناص إذن من التسليم بأن 


د و 8 


وجود الجوهر. شأنه شأن ماهيته2ء هى حقيقة أزلية. ومن هنا يمكن 
الاستنتاج بوجه آخر أنّه لا وجود لغير جوهر واحد ذي طبيعة معينة, وهو 
ما رأيت أنه يستحقّ الإثيات هنا. لكن تقتضي منا الضرورة المنهجية ملاحظة 
ما يلى: 
| لا ينطوي الحدّ الصحيح لشيء ما إلآ على طبيعة الشيء المحدود ولا 
يعبّر إلا عنها. ويترتّب على ذلك: ْ 
2 - أنّهِ لا ينطوي أي حدّ على أي عدد معيّن من الأقراد ولا يعير 
عنهم أبداء إذ لا يعبر هذا الحدٌ عن أي شيء عدا عن طبيعة الشيء 
المحدود. مثلاء لا يعبر حد المثلث عن عدد معين من الملّثات وإنما عن 


طبيعة المثلث لا غين. 
3 أنّه توجد بالضرورة وبالنسبة إلى جميع الأشياء الموجودة علّة محددة 
لوجودها. 
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4 لا بد أن نلاحظ أخيرا أنّ هذه العلّة الموجبة لوجود شيء ما إما أتها 
موجودة ضمن طبيعة الشيء الموجود وحده (وفي هذه الحالة يكون من 
طبيعة الشيء أن يوجد).ء وإما أنها موجودة خارج هذا الشيء. وينتج» بناء 
على ذلك. إن كان يوجد في الطبيعة عدد معين من الأفرادء أنه توجد 
حتما علّة دوجد يمقتضاها أولتك الأفراد لا أكثر متهم ولا أقل. فلى كان 
يوجدء على سبيل المثالء. عشرون رجلا في الطبيعة (إني أفترضء» حتى 
أكون أكثر وضوحاء أنّهم يوجدون جميعا'قي نفس الوقت وأته لم 
يسبقهم أحد). فإِنّه لا يكفي (لتعليل وجود عشرين رجلا بالذات) أن 
نعرق بالطبيعة الإتسانية عموماء يل ينيغىء علاوة على ذلكء. أن نعرف بالعلة 
التي بمقتضاها لا يوجد أكثر أو أقَلّ من عشرين رجلا. إذ (بمقتضى 
الملحوظة الثالثة) توجد لا محالة علّة لوجود كلّ واحد منهم. ولكن لا يمكن 
لهذه العلّة (حسب الملحوظتين 2 و3) أن توجد ضمن الطبيعة الإنسانية 
ذاتهاء إن لا ينطوي التعريف الصحيح للطبيعة الإنسانية على العدد 
العشرين؛ وهكذا (وفق الملحوظة 4) إن العلة التي يوجد بمقتضاها 
العشرون رجلاء وبالتائي كل واحد منهم على وجه الخصوصء إثما هي 
موجودة حتما خارجهم؛ لذلك لا يد من الاستنتاج بالضرورة 
كانت طبيعة شىء ما تسمعح بوجود أفراد كثيرين مثله, وجدت علّة 
شايفدة موسة مهاه معفم الأفراد وكيها: لذلن» قفيما. أنه زعا 
سبق أن بينا في هذه الحاشية) من طبيعة الجوهر أن يكون موجودا فإنه لا بد 
لتعريفه أن ينطوي على الوجود الضروريء ويالتالي يجب استنباط وجوده 
من مجرد تعريفه. ولكن (كما نتبيّن ذلك من خلال الملحوظتين 2 و3) لا يمكن 
أن ينتج عن تعريف الجوهر وجود جواهر كثيرة؛ وينتج عن ذلك بالضرورة 
أنه لا يوجد سوى جوهر واحد من نفس الطبيعة, وهى ما كنا نسعى إلى 
اإنداته. 
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09 55 7 . . / 


كلما كان لبعض الأشياء واقعية أكثر أو كيان آكثرء كان مالكا 
لصفات أكثر. ش 


البرهضان 
إن ذلك بديهي من خلال التعريف 4. 
القخضخينئة ١‏ 
عدب لق تتم ال اعطقة مق قات المورهعالزاجد ذا اخرا: 
البورضشض ان 


فعلاء الصفة هي ما يدركه الذهن في الجوهر مقوما لماهيته (التعريف 4)؛ 
ويالتالي (التعريف 3) يجب أن تتصور بذاتها. 


أن 7 . 
يتضح من هنا أنه رغم تصورنا لصفتين إثنتين على أثهما متميزتان 
إحداهما عن الأخرى تمدزا حقيقيا , أعني رغم تصبور نا لإاحديهما دون 


حاجة إلى الأخرىء إلآ أنه لا يمكننا أن نستنتج من ذلك أنهما تمثلان 
كائنين إثتين, أي جوهرين متبايتين:ء إذ من طبيعة الجوهر أن تكون كل 
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صفة من صفاته متصورة بذاتها؛ ذلك أنّ جميع الصفات التي يملكها 
الجوهر قد وجدت فيه دائما معاء كما أنه لا يمكن لبعضها أن ينتج عن 
اليعض الآخرء بل تعبر كل واحدة منها عن حقيقة الجوهر أو كيانه, فلا 
غرى إذن ولا خلف إن نسينا صفات كثيرة إلى نفس الجوهر؛ بل لا شيء 
في الطبيعة أوضح مما يلي: يجب أن يتصور كل كائن من جهة صفة 
ماء ويقدر حقيقة أو كيان هذا الكائن يكون حجم صفاته المعيرة عن 
الضرورة, أي عن الأزلء وعن اللاأتناهي. ويناء على ذلكء ينبغي تعريف 
الكائن اللآمتناهي إطلاقا (كما قلنا في التعريف 6) ككائن يتالّف من عدد 
لا محدود من الصفات تعيّر كل واحدة منها عن ماهية أزلية ولا نهائية. 
وإن قُلتم الآن ما هي العلامة التي تسمح بإدراك تنوع الجواهر, 
قطالعوا القضايا الموالية: إِنّها تبين أنه لا يوجد في الطبيعة غير جوهر 
واحدء وأنّه لا متناه على وجه الإطلاق, مما يجعل البحث عن العلامة 
المطلوية بحثا لا طائل هن ورائه. 


القضبة 11 


الله أعني جوهرا يتألف من عدد لا محدوب مئ الصفات تعبر كل 
واحدة منها عن ماهية أزلية ولا متناهية -واجب الوجود . 


البرهضان 


إذا نفيتم ذلك فتصورواء إن كان ذلك ممكناء أنْ اللّه غير موجوب؛ إن 
ماهيته (البديهية 7) لا تنطوي إذن على وجوده؛ بيّد أن ذلك (القضيّة 7) محال؛ 
إذن قالله واجب الوجود. 
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برهضان آخغو 


لا بد أن يكون لكل شيء سيب أى علّة معينة تقسير وجود هذا 
الشيء أو عدم وجوده. فإن وجد مثلا مثلّثء لا بد من وجود علّة أو سبب 
لوجوده؛ وإن لم يوجد» لا بد أيضا من وجود علة أى سبب يمذع وجوده أو ينزع 
منه الوجود. ثم إنّه لا بد لهذه العلة أى السبب إما أن تتضمنها طبيعة 
الشيء أو أن توجد خارج الشيء. فالعلّة التي تفسر مثلا عدم وجود 
دائرة مريعة إنما تشير إليها طبيعة الدائرة المريّعة نفسها من جهة 
انطواتها على تناقض. وعلى العكسء إن ما يفسير وجود جوهر ما 
ينتج عن طبيعة هذا الجوهر وحدها من جهة انطوائها على الوجود 
الضروري (القضية 7). والأمر يختلف بالنسبة إلى علّة وجود أو عدم 
وجود دائرة أو مثلّث؛ فهذه العلّة لا تنتج عن طبيعتهما وإِنّما عن نظام 
الطبيعة الجسمية يتكملها؛ إذ لا بد أن ينتج عن هذا النظام إما أنْ هذا 
المثثّث موجود بالفعل ضرورة وإما أنْ وجوده القعلي مستحيلء وهذا أمر بديهي 
بذاته. ويترتّب على ذلك أن الشيء الذي لا يمنع وجوده سبب أو علّة إِنّما هو 
واجب الوجود. وإذاك فإن لم توجد علّة أو سيب لمنع وجود الله أى لنزع 
الوجود عنه., فلا مناص من استخلاص وجوده الضروري. إلآ أن افتراض 
هذه العلّة أو السبب يقتضي إما وجودها ضممن طبيعة الله وإما خارجها؛ أي 
ضمن جوهر من طبيعة أخرى, لأثه لى كان هذا الجوهر من نفس طبيعته لكان 
في ذلك تسليم بوجود إله. بِيْد أنه لا يمكن لجوهر من طبيعة مغايرة أن 
يشارك الله في شيء (القضية 2) وهى لا يمكنه إذَاك أن يضع وجوده أو 
يرفعه. ولا كان عندئذ من غير الممكن أن نجد علّة أو سبب نزع الوجود عن الله 
خارج طبيعته, فمن الضروريء إذا أردنا إنكار وجود الله أن تتضمن طبيعته 
الخاصة هذه العلّة. بحيث تصبعح هذه الطبيعة متضمنة لتناقض؛ إلا أنه من 
العبث أن نثبت ذلك بالنسبة إلى موجود لا متناه إطلاقا وفي غاية الكمال. 
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قلا وحود إذن» في الله أو خارحه: لأي علة أو سيب لدزع الويجود عنك, 
وبالتالي قإن اللّه واجب الوجود. 


فى عو القدوة ظلى الوه فدةروعلى الفكين مو ذلك فى القدر عل 
قوّة (كما هى معلوم بذاته). وإذّاك فإن كانت الموجودات المتناهية هي الموجودة 
بالضرورة فحسب فى اللحظة الحاضرة: فالموجودات المتناهية ستكون أقدر من 
الموجود اللأمتناهي إطلاقا. بيْد أنّ ذلك (كما هو معلوم بذاته) محال. فإمًا إذن 
أنه لا يويجد شىء.» وإما أنّه يوجد بالضرورة كائن لا متناه إطلاقا. والحال أنّنا 
نيع امافى نوكا وإما فى قبء اخر ديكو بالخبرورة .زاجم الديينة | 
والقضية 7)؛ إذن فالكائن اللآمتناهي إطلاقاء أعني (بناء على القضية 6) الله 


واجب الوجود . 
إن 7 6. 
أردث فى هذا اليرهان الأخير إثيات وحوف الله بيصور5 بعدية, حدى 


كر ها م 


يدرك البرهان بأكثر سهولة؛ وليس معنى ذلك أن وجود اللّه لا ينتج بصورة 
قبلية عن تفس البدا. فعلاء لما كانت القدرة على الوجود هى القوة, فإِنّه 
يترتب على ذلك أنه كلما ازدادت نسبة الواقع الذي ينتمي إلى طبيعة شيء ماء 
'كان له بذاته أكثر قدرة على الوجود. وهكذا فإن الكائن اللامتناهئى إطلاقاء 
أعنى الله. له بذاته قدرة لا محدودة إطلاقا على الوجودء ويالتالى فهى موجود 
إطلاقا. لكن لعلّه سيعسر على العديد من القراء إدراك بداهة هذا اليرهان, 
لكونهم لم يتعودوا على غير تأمل الأشياء الناتجة عن الأسباب الخارجية» ومن 
بين هذه الأشياءء تلك التي سرعان ما تتكونء أي التى يسهل وجودهاء والتى 


42 


يرون أنّه يسهل فناؤهاء بينما يعتقدون أنه يصعب على الأشياءء التي يتصورون 
انها اقلك أكان يسما تسن أن تعلو الى أن اليكل بحدة الفيدود مسدويلة: 
لكتّني لست بحاجة؛ كي أخلّصهم من هذه الأحكام المسبقة» أن أبيّن هنا مدى 
صدق الل القائل: إن ما يتكون بسرعة؛, يقنى بسرعة, وما إذا كانت 
جميع الأشياء. من منظوى الطبيعة الكلّية» على نفس الدرجة من السهولة أم لا. 
وحسبي أن أشير فقط إلى كوني لا أتحدث هنا عن الأشياء التي تنشأ عن 
أسباب خارجية. وإِنّما عن الجواهر التي (القضية 6) لا يمكن أن تنتج عن أيّة 
علّة خارجية. فعلاء إِنْ الأشياء التي تتولّد عن أسباب خارجية, سواء تركبت 
هذه الأشياء من عدد كبير أى صغير من الأجزاءء. إنما كمالهاء أعتى واقعهاء 
متوقكّف على فضبيلة العلّة الخارجية؛ وبهذه الصورة فإنّ وجونها ينشا عن 
كمال هذه العلّة لا غيرء لا عن كمالها الخاص. وعلى العكس فإن كل ما ينتمي 
إلى الجوهر من كمال :نا هو لا يستمدّه من أيّة علّة خارجية؛ لذلك فوجوده 
أيضا لا ينتج عن غير طبيعته وحدهاء وهى ليس بالتالي غير ماهيته. فكمال 
الشيء إذن لا ينفي وجوده. بل هو على العكس يثيته؛ وأما التقصء فهى يثفيه. 
وبالتالي فنحن اسنا على يقين بوجود أي شيء أكثر من اليقين بوجود الكائن 
اللأمتناهي إطلاقاء أى المطلق الكمالء أعني اللّه. إذ ا كانت ماهيته تستبعد 
كلّ نقص وتنطوي على الكمال المطلقء فهي بذلك تلغي كل ما يدعو إلى الشك 
فى وجوده وتثيته بكامل اليقين» وهى ما يتضح. فيما أعتقدء إلى كل من أبدى 
قليلا من الانتباه. 


٠. 7 . 575 1‏ 132 
لا يمكن أن نتصور بحقٌ أية صفة من صفات الجوهر تصورا 


يترتب عليه أنّ هذا الجوهر قابل للانقسام. 
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البورهان 


فعلاء إِمَا أن أجزاء الجوهر الذي يتصور منقسما ستحافظ على طبيعة 
هذا الجوهرء وإمًا أنْها لن تحافظ عليها. ففي الفرضية الأولى ينبغي أن 
يكون كل جزء (القضية 8) لا متناهيا و(القضية 6) علّة لذاته و(القضية 5) 
مؤْلَفًا من صفة مختلفة؛ وهكذا يمكن إنطلاقا من جوهر واحد الحصول على 
جواهر متعددةء إلا أنْ ذلك (القضية 6) محال. وعلاوة على ذلك فإن الأجزاء 
في مثل هذه الحالة (القضية 2) لن تتفق في شيء مع الكل؛ وسيجوز الكل 
(التعريف 4 والقضية 10) أن يوجد ويُتصور بدون أجزائه: وهفذا محال؛ لا شلك 

الفرضية الثانية هي أن الأجزاء لن تحافظ على طبيعة الجوهر؛ قلى كان 
الجوهر ينقسم كلّه إلى أجزاء متساوية فهى سيفقد طبيعته كجوهر وسيكف عن 
الوجودء وهذا (القضية 7) محال. 


/ . 5 7 .. 13 
الجوهر اللأمتناهى إطلاقا لا يتجرٌاً . 
لى كان الجوهر يتجرًاًء فإما أن الأجزاء التى ينقسم إليها ستحافظ على 
طبيعة الجوهر اللأمتناهي إطلاقاء وإِمًا أنّها ان تحافظ عليها. ففي الفرضية 
الأولى ستوجد جواهر كثيزة من نفس الطبيعةء وهذا (القضية 5) محال. وفي 
الفرضية الثانية سيجوز للجوهر اللأمتناهى إطلاقاء كما بينًا آنقاء أن يكف عن 


الوجود. وهذا (القضية 11 أيضا محال. 
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لازمة 


يترتب على ذلك أنه ليس من جوهرء وبالتالي ليس من جوهر جسماتي, 
قابل للتجزئة من حيث هو جوهر. 


حا تَ“ 7 6 


كون الجوهر لا يتجرّا؛ فذاك ما يمكن فهمه أيضا بأكثر سهولة باعتبار أنّه 
لا يمكن لطبيعة الجوهر أن تتصور إلا لا متناهية وياعتبار أنْ كل ما يمكن أن 
نعنيه بجزء من الجوهر هو الجوهر المتناهي: وهذا (القضية 8) ينطوي على 
تناقضش صريح. 


/ 58 5 7 .. 14 
34 يمكن أن يوجد أي جوهر خارج الله ولا أن يتصور. 


إن الله كائن لا متناه إطلاقاء ولا يمكن أن ننفى عنه (التعريف 6) أية صفة 
من الصفات المعبّرة عن ماهية جوهرية؛ ثم إنّ الله موجود بالضرورة (القضية 
1)؛ قلى وُجد إذن جوهر ما خارج الله فلا بد أن يقسير هذا الجوهر يصفة من 
صفاته. وهكذا سيوجد جوهران لهما نفس الصفة, وهذا (القضية 5) محال؛ 
وتبعا لذلك لا يمكن لآي جوهر أن يوجد خارج الله ولا بالتالي أن يتصورء إذ 
لو كان تصوره ممكنا لوقع تصوره بالضرورة موجودا؛ إلا أن ذلك (بناء على 


الجزء الأول من هذا البرهان) محال. فلا يمكن إذن أن يوجد أو يتصور جوهر 
خارج الله 


لازهة 1 
يترتّب على ذلك بوضوح: ١!‏ - أن اللّه أحدء أي (التعريف 6) أنه لا يوجد في 
الطبيعة سوى جوهر واحد وأن هذا الجوهر غير متناه إطلاقا كما بينا ذلك في 
حاشية القضية 10. 
لازذسهة 2 


ويترتب: 2 - أن الشىء المفكّر والشىء الممتد هما إما صفتان إالاهيتان أو 
(البديهية 1) عرضان اصفتين إلاهيتين. 


15 ., 2 2 535 1 


كل ما يوجد إِنْما بوجد في الله ولا يمكن لأى شيء أن يوجد أو 
تددن كدو اللكه 


ل يمن لأي جوهرء أي (التعريف 3( لأي شيء موجود في ذاته 000 


بذاتة, أن يوويحد أو يتصور خارج الله االككد 14 ومن جهة أخرى (التعريف 
5) لا يمكن للأحوال أن توجد ولا أن تتصور بدون الجوهر؛ فهي إذن لا توجد 


46 


إلا في الطبيعة الإلهية نفسها ولا يمكن تصورها إلا بها وحدها. ويما أنَّه لا 
يوجد أي شيء خارج الجواهر والأحوال (البديهية »)١‏ فإنه لا يمكن لأى شيء 
أن يوجد أى يتصور بدون اللّه. 


حا 2 7 و 


يتصور بعضهم أن الله يتكون, كالإنسان, من جسم ونفس وأنّه يخضع 
للأهواء؛ وتبين البراهين السيابقة بما فيه الكفاية أن أصحاب هذا الرأى بعيدون 
كلّ البعد عن المعرفة الصحيحة للإله. فلنتركهم جانباء لأنّ جميع الذين تأملوا 
قليلا الطبيعة الإلهية يرفضون أن يكون اللّه جسمانيا؛ وإنّهم يحسنون إثيات 
ذلك بقولهم إن ما نعنيه بالجسم هو الكم الطويل العريض العميق الذي يحده 
شكل ماء غير أنَّه لا يوجد خُلفّ أعظم من أن نطلق ذلك على الله. أي عن 
الكائن اللأمتناهى إطلاقا. بيد أنْهم. فى نفس الوقت, يبينون بوضوح ‏ 
سنتد لين على ذلك ماسفات الكو د انهم يفضلون تغاما التجوهن الجسفاتي [و 
الممتدّ عن طبيعة اللّه. مع التسليم بِأنُ هذا الجوهر مخلوق من قبل الله. ولكنّهم 
يجهلون تماما بأى قدرة إلهية خلق الجوهرء وهو ما يبين بوضوح أنّهم لا 
يفهمون ما يقولونه؛ أما أناء فلقد بينت بوضوح تام؛, على ما أعتقد (لازمة 
القضية 6 والحاشية الثانية للقضية 8), أنه لا يمكن لأئ جوهر أن يِنْتّجِ أو 
يخلق من قبل كائن آخر. ثم إثنا قد بِيّنًا من خلال القضية 14 أنه لا يمكن لأى 
جوهر أن نويه أو يضبن خايج الله»بكها اسعهدة من ذلك أن الحوهن الممض 
هو إحدى صفات اللّه اللأمتناهية. وحتّى أقدم تفسيرا أوفى» سأدحض حجج 
هؤلاء المعارضين التي يمكن حصرها فيما يلي: أولا: إن الجوهر الجسماني 
يتركّب» في رأيهم؛ من حيث هو جوهرء من أجزاء؛ ولهذا السبب فهم يتفون أن 
يكون هذا الجوهر لا متناهيا ويرفضون بالتالي نسبته إلى الله. وإنهم يعبرون 
عن رأيهم بالاعتماد على أمئلة عديدة ساتقل هنا يبعضها. فلو كان الجوهر 
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الجسمانيء كما يقولون؛ لا نهائياء فلنتصوره إذن منقسما إلى جزئين: إن كل 
جزء سيكون إما متناهيا وإما لا متناهيا . في الحالة الأولى سيكون اللامتناهي 
مركّبا من جزئين متناهيين, إلا أن ذلك حلف. أمًا في الحالة الثانية» فإنه 
سيوجد لا متناه أكبر مرتين من لا متناه آخرء وهذا لا يقل خلفا عن الفرضية 
الأولى. وعلاوة على ذلك» فإن كان قيس الكمٌ اللآمتناهي بواسطة أجزاء طول 
كل واحد منها قدم فإِنْ هذا اللآمتنافي سيكون موْلفا من عدد لا محدود من 
تلك الأجزاء؛ ويمكن قول نفس الشيء إن كان قيس اللأمتناهي بواسطة أجزاء 
طول الوالكد»منها موضة ,وفكذ| سيصنيع,نعدد لاا سحتو أكزر اشدى معيو .هر 
ا وآخيراء إذا تصورنا أن خطين 1 داب وآ -- 
بنطلقان من نقطة :: تنتمي إلى كم لا محدود و أتهماء يعد اتنفصالهما حسب 
مسافة محددةء يمتدان إلى ما لا نهاية له فمن الأكيد أن المسافة بين ب و جع 


ستزداد يدون أتقطا ع 5 


ومتسسدم فجن ممورة بعد ار كانت .. ١‏ 
محددة. ولا كانت هذه الخلوف ناتجة, | 
في نظرهم.ء عن كوننا نفترض 23 
كما لا محدوداء فإِنْهم يستنتجون من ذلك أنّ الجوهر الجسمانى محدود لا 
محالة وأنّه بالتالي لا ينتمي إلى ماهية الله. ْ 

وإنهم يستنتجون أيضا برهانا ثانيا من كمال اللّه المطلق: إن الله, كما 
يقولونء هو في غاية الكمالء وإذّاك فهى لا ينقعل؛ ولكن يمكن للجوهر 
الجسمانيء ياعتباره يتجرء أن ينفعل؛ وتبعا لذلك فإن الجوهر الجسماني لا 
ينتمي إلى ماهية الله. 

تلك هي البراهين التي وجدتها عند الموؤلّفين والتي وقع اعتمادها لإثيات أن 
الجوهر الجسماني لا يليق بطبيعة الإله ولا يمكن أن ينتمي إليه. إلا أنّه يمكن 
أن نتبين بقليل من الانتباه أنّني قد أجبت عن ذلك سابقاء إذ أن هذه البراهين 
تقوم فحسب على افتراض الجوهر الجسماني مركبا من أجزاءء وهذا حُلف 
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كما بينت أعلاه (القضية 12 مع لازمة القضية 13). ثم إِنّْه يتبين لناء إذا ما 
نظرنا إلى المسألة بتمحيصء أن النتائج غير المعقولة (على اقتراض أنّها 
جميعا هكذاء وهي نقطة أتركها خارج المناقشة الحاضرة) التي يستخلصون 
منها أن الجوهر الممتد محدودء هي نتائج لا تستنبط قط من افتراض كم لا 
محدود وإِنما من افتراض أن هذا الكم اللأمحدوب قابل للقيس ويتكون من 
أجزاء محدودة؛ وبناء على ذاك فإتّه لا يمكننا أن نستنتج أ شيء من هذه 
الخلوف عدا أن الكمٌ اللأمحدود غير قابل للقيس ولا يمكنه أن يتكون من أجزاء 
محدودة؛ ولكن هذا هو بالذات ما أثبتنا أعلاه (القضية 12 وما يتبع). فالسّهم 
الذي رمونا به لم يصب في الواقع غيرهم. وإن كانوا يريدونء: من جهة أخرى, 
انطلاقا من خلف ما افترضوهء استنتاج محدودية الجوهر الممتدء قهم فقي 
لحقيقة يتصرفون مثل من يتصور دائرة لها خصائص المربّع ثم يستنتج من 
ذلك أنه ليس للدائرة مركرًا تريط بينه ويين المحيط خطوط متساوية. ذلك أن 
الجوهر الجسمانيء الذي لا يمكن تصوره إلا لا متناهيا وأوحد وغير قايل 
للتجزئة (القضايا 8 ى 5 و 12)» إِنما يتصورونه متعددا وقابلا للتجزئة حتى 
يتسنى لهم استنتاج محدوديته. وفي نفس السياق؛ لقد سعى بعضهمء بعد أن 
تصوروا أن الخط يتكون من نقطء إلى اليحث عن براهين عديدة من أجل إثبات 
لا تجرّق الخط بصورة لا متناهية. وفعلاء إن افتراض الجوهر الجسماني مَولَّقًا 
من أجسام أوى أجزاء لا يقل خلفا عن افتراض الجسم مؤلّقا من سطوح. 
والسطوح من خطوطء وأخيرا الخطٌ من نقط. إِنْ الذين يعلمون أنّ العقل المبين 
(781063 لتقعد01)) معصوم من الخطا يعترقون بذلكء ولا ا أولتك الذين 
ينفون وجود الخلاء. ذلك أنّه لى كان الجوهر الجسماني قابلا للتجزئة بحيث 
تكون أجزاؤه منقصلة حقا يعضها عن بعض فلماذا لا يمكن أن ينعدم جزء ما 
وأن تحافظ بقية الأجزاء قيما بينها على نفس الصلات السايقة؟ ولماذا يجب 
على هذه الأجزاء أن تتلاعم بيعضها مع بعض بحيث ينتفي وجود الخلاء؟ لا 
شك أنّه لو كانت الأشياء منفصلة حقا يعضها عن يعض لأمكن ليعضها أن 
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يوجد وأن يحافظ على حالته بدون الآخر. ولا كان لا يوجد في الطبيعة خلاء 
(لقد تطرقنا إلى هذا الموضوع في مجال آخر).؛ بل الأجزاء كلّها تتجمع بطريقة 
تمنع وجودهء فإنّه ينتج عن ذلك أنه لا يمكن لهذه الأجزاء أن تنفصل حقا 
بعضها عن بعضء بمعتى أن الجوهر الجسماتيء: يما هو جوهرء لا يقبل 
التجزئة. بِيْد أنه لى سئلنا لماذا نحن نميل يطبيعتنا إلى تجزئة الكم, فإن 
جوابي هو أثّنا نتصور الكمَ يطريقتين اثتتين: فإما أن يكون تصورنا له مجرداء 
أي سطحيًاء كان نتمثّله بالمخيّلة وإمًا أن نتصوره كجوهرء وهو ما لا يتم إلا 
بواسطة الذهن. فإذا ما اعتبرنا الكم من منظور الخيال: وهي حالة مالوفة 
وسنولة "| لنكة نف تنا تعد معدو وجا نلذ السيمة ريتك ناا فى لهذا دا علي 
العكسء إذا ما اعتيرناه من منظور الذهن وتصورناه كجوهرء وهو أمر عسير, 
فإنّنا ستجدهء كما أثيتنا ذلك يما فيه الكفاية, لا متناهيا وأوحد وغير قايل 
للتجزئة. ويظهر ذلك جليا لكل الذين يحسنون التمييز بين المخيلة والذهن 
(مسانع 1 اعاها أء معصمنغومأع 52 1): ولا سيما إذا وقع الانتباه أيضا إلى أن 
المادة هي هي في كل مكان, وأنّه لا يمكن التمييز بين أجزاء داخلها إلا في 
حالة تصورنا لها منطبعة بطرق مختفة؛ مما يترتب عليه أن التباين الموجود 
بين أجزائها إنما هو تباين فى الحالة (:25:0021166) فقط وليس تباينا حقيقيا. 
فئحن تتصور مثلا أن الماء. يما هو ماءء يتجرا وأن أجزاءه تنفصل يعضها عن 
بعضء غير أن ذلك لا يكون من حيث هوى:جوهر جسمانيء لأنّه لا يقبل بهذه 
الصورة لا الانقصال ولا الاتقسام. وفي هذا السياق إن الماء يتكون ويفسد بما 
هى ماءء ولكنه لا يتكون ولا يفسد يما هى جوهر. ويذلك أعتقد أتنى قد أحجبت 
على البرهان الثاني, بما أنّه يقوم أيضا على افتراض أن المادة» بما هي 
جوهرء قابلة للقسمة وتتكون من أجزاء. وحتى لى كان هذا البرهان يقوم على 
غير ذلك. فإني أتساط لماذا لا تليق المادة بالطبيعة الإلهية» ما دام (القضية 
4) لا يوجد خارج الله أي جوهر ليؤثّر فيه. فكل الأشياء, كما قلت, موجودة 
في اللّهء وكل ما يحدث إِنما يحدث بموجب قوانين طبيعة الله اللأمحدودة لا 


50 


غيرء وينتج عن ضرورة ماهيته (كما سأيين ذلك قريبا)؛ وتبعا لذلك لا 
يحون يجوز القول بأي وجه من الوجوه إن الله يتاثر بفعل كائن آخر أو أن الجوهر 
الممتدٌ لا يليق بالطبيعة الإلهية, حتى لو افترضنا أن هذا الجوهر قايل للتجزئة, 
شريطة أن نسلّم بأنّه أزلي ولا محدود. ولكن كفى حديثا قي هذا الموضوع 
الآن. 


16 55 5 . 58 / 


بننج حتماً عن وجوب (ملنة اكؤممه ١م‏ 41ل الطبيعة الإلهية عدن لا 
0 من الأشياء بعتل 7 محل وله من الأحوالء أي كل ما يمكن أن 
در كه 0 (1117171 عمزااما:) 9 محلول . 


هَذة القشنية ننميفة لا ومنب عتد كل من يتشية إلى أن الفقل 
يستنبطء انطلاقا من تعريف معين لشيء ماء خصائص عديدة 
تابعة حقًا ويالضرورة لهذا الششسيء (أي تابعة لماهية الشيء 
ذاتها). ولا سيّما إذا كان تعريف الشيء يعبر عن واقعية أكثر, أي 
إذا كانت ماهية الشيء تنطوي على واقعية أكثر. ولا كانت الطبيعة 
الإلهية تملك عددًا لا محدودً! إطلاقا من الصفات (التعريف 6) المعبّرة كل 
واحدة عن ماهية لا متناهية فى ذاتهاء فإِنّه ينتج حتما عن وجويها عدد لا 
محدود من الأشياء بعدد لا مددود من الأحوال: أي كل ما يمكن أن يدركه 
عقل لا محدود . 


5) 


لازهة ا 


ينتج عن ذلك: 1 - أن الله هى العلّة الفاعلة لجميع الأشياء التي يمكن أن 
مدركها عقل لا محدود. 


لازهصمُ 2 
وينتج: 2- أن الله علة بذاته. لا عرضا. 
ارصم 3 
وينتج: 3- أن الله علّة أولى على وجه الإطلاق. 
]) . 8 8 . 17 
لقد بيثا (القضية 16) أنْ أشياء لا تحصى إطلاقا تنتج عن وجوب الطبيعة 
الإلهية وحدها أو (الأمران سميان) عن قوانين طبيعته وحدهاء كما برهنًا 
(القضية 15) على أنه لا يمكن لأي شيء أن يوجد ولا أن يُتصور بدون اللّه. بل 
الأشياء جميعا موجودة في اللّه؛ وعلى ذلك لا يمكن لأي شيء أن يوجد خارج 


الله كي يحدد فعله أى يرغمه على تصرف ما؛ وعليه فَإِنْ الله يتصرف بقوانين 


و 
»و 
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لازمة 1 


ينتج عن ذلك: 1 - أنه لا توجد أية علّة خارج الله أى فى داخله لتحنّه على 
الفعلء عدا كمال طبيعته الخاصة. 


لازمة 2 


وحدها (القضية 11 واللأزمة الأولى للقضية 14) ويتصرف بضرورة طبيعته 
وحدها (القضية السابقة). وعندئذ (التعريف 7) قهى وحده علّة حرة. 


يرى بعضهم أنْ الله علّة حرة لأنه يستطيع: حسب اعتقادهم؛» أن يجعل 
الأشياء التي قلنا إِنْها ناتجة عن طبيعته» أي أنها بقدرته, لا تحدث؛ ويعبارة 
أخرى لا تنتج عنه. فقولهم هذا كالقول: إنه بقدرة الله أن يجعل طبيعة المثّث لا 
تستلزم من زواياه الثلاث أن تكون مساوية لزاويتين قائمتين» أى أن وجود العلّة 
لا يقتضي وجود المعلول, وهذا خلف. وعلاوة على ذلك سابين لاحقا ودونما 
لجوء إلى هذه القضية أنّه لا العقل ينتمي إلى طبيعة اللّه ولا الإرادة. أعلم 
جيدا أن الكثير يعتقدون أنه يوسعهم البرهنة على امتلاك الطبيعة الإلهية تعقل 
رفيع وإرادة حرة؛ وهم يصرحون فعلا يعدم معرفتهم لشيء أكمل مما عهدوه 
في أنفسهم في غاية الكمال كي يكون جديرا بأن يتسب إلى اللّه. ورغم أنهم 


يتصوّرون الله عليماء إلا أنّهم لا يعتقدونه قادرًا على إيجاد كل ما يعلمه 


بالفعل: لأتّهم سيحطمون بهذه الطريقة. حسب ظتهمء قدرة اللّه. فلى كان الله 
على حد تعبيرهم: قد خلق كل ما يوجد في عقله؛ لما يقي له شيء إضافي يقدر 
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على خلقه. إلا أنْ ذلك لا يتناسبء. في نظرهمء مع قدرة الله المطلقة؛ ولقد 
فضلواء تبعا لذلك, التسليم بِأنْ اللّه لا بيالي بالأشياء جميعا ولا يخلق شيئا 
عدا ما قرّر .خلقه وفقا لإرادة مطلقة معينة. ولكن أعتقد أنتّني بينت بكامل 
الوضوح (القضية 16) أنّه ينتج دائما وينفس الضرورة عن قدرة الله العظمى, 
أى عن طيبيعته اللانهائية, عدد لا محدود من الأشياء يعدم لا محدود من 
الأحوال: مثلما ينتج منذ الأزل وإلى الأبد عن طبيعة المظّث أن زواياه الثلاث 
مساوية لزاويتين قائمتين. لذلك كانت قدرة اللّه العظمى قدرة فعلية منذ الأذل؛ 
وسوف تبقى أبدا فعلية. إن تصورنا هذا لقدرة اللّه المطلقة يجعلهاء في 
اعتقادنا على الأقلٌ, أكثر كمالاً. وعلاوة على ذلك يبدو أن خصومي (ليسمح لي 
بالحديث صراحة) ينكرون قدرة اللّه المطلقة. فهم مرغمون حقا على الاعتراقف 
بن الله يدرك يعقله عددا لا محدودا من الأشياء القابلة للخلق والتي لن 
يستطيع مع ذلك آأبدًا خلقها؛ إذ لو كان ذلك ممكناء أي لى خلق الله كل ما 
يدركه بعقله, لنقدت, حسب قولهم: كلّ قدرته وأصبح ناقصا. وكي يضعوا 
الكمال في اللّهء فإِنّهم لم يجدوا بدا من التّسليم في الوقت نفسه بأنّه لا 
يستطيع أن يفعل كل ما تتسع له قدرته. إِنْه لا يمكن: في نظري؛ تصور شيء 
أقل معقولية من هذا أو أقل ملاءمة لقدرة اللّه المطلقة. 

ثم إِنْي أضيف هنا بعض الشيء عن العقل والإرادة الألذين ننسيهما عادة 
إلى اللّه: فإن كان العقل والإرادة ينتميان إلى طبيعة اللّه الأزلية» فإنّ المقصود 
بكلتا هاتين الصفتين هوء بكل تأكيد. شيء آخر غير ما يقصده الثاس عموما . 
ذلك أنّ العقل والارادة المؤلّفين لماهية اللّه يختلفان اختلافا تامًا عن عقلنا 
وإرادتنا ولا يمكن أن يتّفقا معهما إلا في الإسم, كاتفاق الكلبء المجرّة 
السماوية» مع الكلبء الحيوان التابح. وساثيت ذلك كما يلي. إن كان العقل 
ينتمي إلى الطبيعة الإلهية فإنه لن يكونء مثل عقلناء لاحقا بطبعه (كما يزعم 
أغلبهم ذلك) للأشياء التي يدركهاء أو مزامنًا لها, ذلك أن الله متقدم على جميع 
الأشياء بعلّيته (اللآزمة الأولى للقضصية 16)؛ بل؛ على العكس, إِنْ حقيقة الأشياء 
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وماهيتها الصورية هي على نحو ما لأنها توجد موضنوعيا على هذا 
الحو في العقل الإلهي. فالعقل الإلهي إذن. من حيث تصوره مكونا 
لماهية اللّهء هو حقًا علّة الأشياء. أي علّة مافيكها وعلّة وجودها على 
حد السواء. وهى ما وقع إدراكه» على ما يبدىء من قبل أولتك الذين أثيتوا 
أن عقل اللّه وإرادته وقدرته شيء واحد. ونا كان عقل اللّه هى العلة 
الوحيدة للأشياء. أي (كما بِيِنَا) أنه علّة ماهيتها وعلّة وجودها على حد 
السواءء قهى يختلف عنها بالضرورة من حيث الماهية وأبضا من حيث 
الوجود. فعلاء إِنْ ما يجعل المعلول مشتلفا عن علّته هو بوجه التدقيق أنه 
تابع لها. فمثلا الإنسان هو علة وجود إنسان آخرء لا علّة ماهيته, لأنْ 
هذه الماهية حقيقة أزلية؛ وبالتالي فالإثنان يتفقان تماما من حيث الماهية 
ولكنّهما يختلفان من حيث الوجود؛ ولهذا السيب فإن فناء وجود أحدهما لا 
يتبعه فناء وجود الآخرء ولكن لى أمكن لماهية أحدهما أن تتقوض وأن تصبح 
باطلة فإِنْ ماهية الآخر ستبطل أيضا. ويناء على ذلك فَإِن الشىء الذى 
تون كلة ذاهنة معلول جا ولمهوة ة كاز بين قا ضور عن هنذا الكل 
من حيث الماهية ومن حيث الوجود على حد سواء. ولما كان عقل اللّه هو 
علّة ماهية عقلنا وعلة وجوده معاء فإن عقل الله يختلف إذن. من حيث 
تصوره مَوَلفًا للماهية الإلهية. عن عقلنا نحن من حيث الماهية ومن حيث 
الوحون على يعد ستؤاع ولة تمعن لان كدق عه كن قد عضن فى انون كما 
أردنا إثباته. وفيما يتعلّق بالإرادة. يمكن أن ننهج نفس الطريقة, كما هو بين 
لكل واهد, 


القخضخغبة فا 


0 1 عق جه 2 5-8 - . ع 
الله علة محابثة [( 111211 11/1١1)‏ 1321“ أ ده منهل ب4: لجميع / لاشدا م 
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البوهان 


كلّ ما يوجد إِنّما يوجد في اللّه ويجب أن يتصور باللّه (القضية 
5) وبالتالى (اللآّزمة الأولى للقضية 16) إن اللّه علّة الأشياء الموجودة 
فيه؛ هذه نقطة أولى. ثم إِنّه لا يبمكن أن يوجد أي جوهر خارج الله 
(القضية 14). بمعنى (التعريف 3) أنه لا يوجد خارج الله أي شيء في 
ذاته. وهذه هي النقطة الثانية. وعليه فإن الله علّة محايثة, لا متعدية, لجميع 
الأشياء. 


| 58 8 7 . 19 
الله أزلي» أي أنْ جميع صفاته أزلية. 


فعلاء إن الله جوهر (التعريف 6) موجود بالضرورة (القضية 11): يمعنى 
(القضية 7) أن الوجود ينتمي إلى طبيعته أى (الأمران سيّان) أن تعريفه 
ينطوي على وجوده. وبالتالي (التعريف 8) فهو أزلي. ويالإضافة إلى ذلك؛ إِنْ 
المقصود يبصفات اللّه (التعريف 4) هو ما يعير عن ماهية الجوهر الإلهي» أي 
ما ينتمي إلى الجوهر: فذاك عينه» أجلء ما ينبغي أن تنطوي عليه الصفات. 
ويما أن الأزل ينتمي إلى طبيعة الجوهر (كما سبق أن أثيت ذلك من خلال 
القضية 7).: فإن كل صفة من الصيفات تنطوى إذن بالضرورة على الأزل؛: 
وبالتالي فهي جميعا أزلية. 1 
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حا م 8 1 


تصبح هذه القضية بديهية جد! إذا ما توخينا الطريقة (القضية 11) التى 
مزقكك فها على وجوه الله إذ ينتج عن نهدا البرهان أن جود الله :مثل 
ماهيته, هى حقيقة أزلية. وفضلا عن ذلك لقد أثبتث أيضا بطريقة أخرى 
(القضية 19 من "مبادئ ديكارت') أزلية الله ولسنا في حاجة هنا إلى صياغة 
ذلك من جديد. 


٠. 2 1‏ 7 . 20 
إِنْ وجوب الله وماهيته نشمىء وأحد لا غير (71رءك] 1© 1171لا ١)‏ 
إِنْ الله (القضية السابقة) أزلي وجميع صفاته أزلية: أي (التعريف 8) 
أن كلّ صفة من صفاته تعير عن الوجود. إذن إن تفس الصفات 
الإلهية الذي (التعريب 4( تفسسر ماهية اللّه الأزلية, تفمس في الوقت ذاته وجوده 
الأزلي, ٠‏ يمعنى أن الشيء المكون لماهية الله هوقو عينه المكون لوجوده:» ويالتالي 
فَإِن الماهية والوجود شيء واحد لا غير. 


لازهة 1 


ينتج عن ذلك: 1 أن وجود الله هوىء مثل ماهيته: حقيقة أزلية. 
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[لازهة 2 


وبندج: 2 - أن الله ثابت لا يتغير» بمعنى أن جميع صفات اللّه لا تتغير 
(24113]نادودط!ة). إن لو كانت هذه الصفات متغيرة من حيث الوجود, لكانت 
أيضا (القضية السابقة) متغيرة من حيث الماهية, أي (كما هو معلوم بذاته) 
لأصيحت باطلة بعد أت كانت صادقة» وهذّا محال. 


21 . 7 . . / 


كل ما ينتج عن الطبيعة ا مطلقة لصفة إلهية, لا بد أنّه قد وجد 
دائما وأنه لا متناه. ويعبارة أخرى إنه لا متناه وأآزلى بمقتضى تلك 
الصفة . 


لو نفيتم؛ ذلكء فتصورواء إن كان ذلك ممكناء أنه ينتج, داخل صفة من 
صفات الله وعن الطيهعة المطلقة لهذه الصفة, شىء يكون متناهيا 
ويكون وجوده أو دوامه محدودا. مثلا فكرة الاله --- 7ق فى القكر 
(0ه0ةانهمه 0). فالفكرء مه دمنا نقترض أنه صفة إلهية؛ هو حتما غير متناه 
بطبيعته (القضية 11): ولكن من جهة أخرىء بما أن الفكر يحتوي على فكرة 
الإله فنحن نفترضه متناهيا. ولكن (التعريف 2) لا يمكن أن نتصور الفكر 
متناهيا إن لم يكن محدودا من قيل الفكر ذاته. بيد أنه لا يمكن أن يكون 
محدودا من قبل الفكر بما هى مكوّن لفكرة الإله. لأنّ الفكر يكون في هذه 
الحالة متناهيا. إذن سيكون الفكر محدود! من قبل الفكر بما هى غير مكون, 
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لقكرة الإله. مع أن هذه الفكرة موجودة حتما (القضية .)١|‏ إذن يوجد فكر غير 
مكون لفكرة الإله, وبالتالي فإن فكرة الإله لا تنتج عن طبيعة الفكر يما هو فكر 
مطلق (إذ نحن نتصوره كمكوت لفكرة الإله أى كفير مكوّن لها)؛ إلآ أن ذلك 
مناقض لما افترضناه. إذن إن كانت فكرة الإله فى الفكر, أى إن كان أي نشسىء 
آخر (ذلك لا يهم لأن الاستدلال كلي) ذاخل سد من حدفات الله يتح عن 
ضرورة الطبيعة المطلقة لهذه الصقة:؛ فهذا الشيء هى بالضرورة لا متناه. هذه 
نقطة أولى. 

الآن» إن ما ينتج بهذا التحو عن ضرورة طبيعة صفة من الصّفات 
لا يمكن أن يكون بقاؤه محدودا. لو نفيتم ذلكء فافترضوا) أن شيئًا ينتج عن 
ضرورة طبيعة صفة ما وأنه يوجد في صفة من صفات اللّه, مثلا فكرة الإله فى 
الفكر. واقترضوا أن هذا الشيء لم يكن موجودا أو أنّه قد لا يوجد يومًا ما. 
إن الفكرء باعتباره صفة من صفات الله. يوجد بالضرورة وهى ثابت لا يتغيّر 
(القضية ,!١‏ واللآزمة الثانية للقضية 20). ويناء على ذلك فإنّه, يعد الحدود 
التي ينتهي معها بقا باتكو الإله زالحي منشركن انها لم تكن موجودة وقد 
ينتهي وجودها بوما ما). سييقى الفكر موجودا ابدون فكرة الاله. إل أن ذلك 
مناقض للفرضية:ء إذ المفروض هو أنه إذا ما ود 0 فإن قكرة الاله 
تنتج عنه حتما. إذن إن فكرة الإله في الفكرء وإِنّ كل ما ينتج بالضرورة عن 
الطبيعة المطلقة لصفة إلهية لا يمكن أن يكون بقاؤه محدوداء بل هو أبدي 
بمقتضى تلك الصفة. هذه نقطة ثانية. ولاحظوا .أنّ كلّ ما يقال هنا 
ينبغي إثباته عن كل شيء ينتج بالضرورة. داخل صفة إلهية: عن طبيعة الله 
المطلقة. 


القضيّة :د 


كل ما ينتج عن صفة إلهية. من جهة ما يطراأً عليها من تحولٍ 


موجود بمقتضى هذه الصفة وجودا ضروريا ولا نهائياء إِنما هو 
موجود بالضرورة ويصورة لا نهائية. 


البوض ان 


يكون الاستدلال على هذه القضية ينفس الطريقة المتوخاة فى الاستدلال 
السايق. 


القضبيبسة 23 


كلّ حال يكون وجوده ضروريا ولا نهائيا لا بد أنه قد نتج 
بالضرورة إما عن الطبيعة ا لطلقة لصفة من صفات الله وإما عن 
صفة طراً عليها تحول موجود بصورة ضرورية ولا نهائية. 


البوهان 


يوجد الحال في شيء آخر غيرهء وبه يجب أن يتصور (التعريف 5), أي 
(القضية 15) أنه يوجد في الله وحده ويجب تصوره باللّه وحده. فإذا تصورنا 
إذن حالا موجودا بالضرورة وغير متناه؛ فإِنّه ينبغى تصور هاتين الصفتين أو 
إدراكهما بالضرورة بواسطة صفة إلهية باعتبار أنّ هذه الصفة تعيّر عن 
ضرورة الوجود ولا تناهية. أو (الأمران سيان حسب التعريف 8) عن الأزل, 
أي (التعريف 6 والقضية 19) باعتبار هذه الصفة على وجه الإطلاق. إذن 
فالحال الموجود ضرورة وغير المتناهي قد نتج لا محالة عن الطبيعة المطلقة 
لصفة إلهية؛ وذلك إما بصورة مباشرة (راجع مثلا القضية 21) وإمًا بواسطة 
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تحول ناتج عن الطبيعة المطلقة لتلك الصفةء أي (القضية السابقة) موجود 
بصورة ضرورية ولا نهائية. 


/ . . ب 5 24 
لا تنطوي ماهية الأشياء التي ينتجها الله على الوجوب . 
البرضهطان 


إن ذلك بديهي من خلال التعريف ا؛ لأن الذي تنطوي طبيعته 
(منظورا إليها في ذاتها) على الوجود يكون علّة لذاته ويوجد يضرورة طبيعته 
وحدها , 


لازمعة 


يترتب على ذلك أن اللّه ليس فحسب العلّة التي تجعل الأشياء 
تشرع في الوجودء بل هى أيضا العلّة التى تجهعلها تبقى في 
الوجون:.ويعفارة شري ركي يكيل لشكنا مدرستا) إن اللهلة 
كيان الأشياء. ذلك أنه. سواء وجدت هذه الأشياء أى لم توجد فإئّنا 
كلّما تأملنا ماهيتها وجدناها لا تنطوي لا على الوجود ولا على الديمومة, 
ويالتالي فإنه لا يمكن لماهيتها أن تكون علّة لوجودها ويقائها؛ بل اللّه 
فحسب يمكنه ذلكء لأآن من طبيعته هو قحسب أن يكون موجودا (اللآزمة 
الأولى للقضية 14). 
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25 ٠. 7 8 . !] 


ليس الله العلّة الفاعلة لوجود الأشياء فحسبء بل هو العلّة الفاعلة 
لاهيتها أيضا. 


لى نفيتم ذلك فمعناه أنْ الله ليس علّة ماهية الأشياء؛ ويالتالي (البديهية 4) 
يمكن لماهية الأشياء أن تدرك بدون اللّه؛ لكن ذلك غير معقول (القضية 15). 
اذن فالله هو علّة ماهية الأشياء أيضا . 


تنتج هذه القضية بآكثر وضوح عن القضية 16. فعلاء ينتج عن 
هذه القضية أنّه يلزم عن وجود الطبيعة الإلهية كل من وجود الأشياء 
وماهيتها. ويعبارة واحدة, إِنْ المعنى الذي يقال به إن اللّه علّة ذاته يجب أن 
يقال به أيضا إِنّه علّة جميع الأشياء. وسنبين ذلك بأكثر وضوح في اللازمة 
الآتية. 


لازهة 
ليست الأشياء الجزئية (013565ء3:1م 5ع*1) غير أعراض لصقات الله, 
ويعبارة أخرى إنّها أحوال يُعبّر من خلالها عن صفات اللّه بطريقة 
معينة ومحددة. إِنْ البرهان على ذلك بديهي من خلال القضية 15 
واللتعريف5. 
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القضيبية 26 


الشيء ء ا مدفوع إلى إنتاج معلول ما إنما دفعه الله حتما إلى ذلك؛ 
أما الشيء ء الذي لم يدقعه اللّه فلا يمكنه أن يدفع نفسه بنفسه إلى 
إنتاج معلول ما . 


البره ان 


إن ما يجعل الأشياء تقال مدفوعة إلى إنتاج معلول ما إِنّما هو 
بالضرورة شيء إيجابي (كما هى معلوم بذاته)؛ وبالتالي فإن الله 
هو العلّة الفاعلة, يضرورة طبيعته. لكل من ماهية هذا الشيء 
ووجوده (القضيتان 25 و16)؛ هذه نقطة أولى. ويترتب عليها بكلّ وضوح 
الجزء الثاني من القضية؛ إن لو كان الشيء الذي لا يدفعه الله يستطيع 
أن يدفع نفسه بنقسه. لبطل الجزء الأول من القضية, وهذا محالء كما 


27 ٠. 7 . .. 1 


لا يمكن للشيء الذي دفعه الله إلى إنتاج معلول ما أن يجعل نفسه 


البوضان 


إِنْ ذلك جلي من خلال البديهية 3. 
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القضخيبمسة 28 


53 يمكن لأى نسي جزئي 0811 الى أعني لأي شيء متناه 
ومحدد الوكون: أن بوجحد ولا ان بتحدل إنتاجه لعلو ما إن لم 
يتحدد وجوده وإنتاجه لهذ/ ا معلول بعلّة أخرى هي ذاتها متناهية 
ومحددة الوحوب* وهذه العلة بدورها لا :يمكتها أيضا أن توجد وأن 
| متحدى إنتاجها لعلول ما إن لم يتحدل وجودها وإنتاجها لهذا 
ا معلول بعلّة هى الأخرى متناهية ولها وجود محددء وهكذا دواليك 
بلانهاية, 0 


البرهان 


كل ما يتحدد وجوده وإنتاجه لمعلول ما إِنّما يتحدد بهذا التحى من قبل الله 
(القضية 26 ولازمة القضية 24). ولكن لا يمكن لشىء متناه ومحدد الوجود أن 
ينتج عن الطبيعة المطلقة لصفة إلهية؛ لأنّ كل ها ينتج عن الطبيعة المطلقة 
لصفة إلهية هو لا متتاه وأزلي (القضية 21). فذلك الشيء قد نتج إذن عن الإله 
أى عن يعض صفاته من جهة اعتباره متائّرا بتحول معيّن: إذ لا يوجد شيء 


* المقصودب بالأشياء الجزئية. من هنا فصاعداء الأشياء الفردية والشخصية والعينية التى 
تكون معرفتها بواسطة مفهوم مطابق لفرديتها . ورغم أن الإنجليزيين قد ترجموا أحيانا هذه 
العيارة ب "داع إزتاه [دنمل11لم1", كما أشار إلى ذاك روجي كايوا (اللملحوظة رقم 336 
لترجمته لكتاب 'علم الأخلاق'): إلا أننا تحكنينا هذا اللفظء ٠‏ ما دام سبينوذا لا يستعمله, كمأ 
تجذينا اللفظين الآخرين (الشخصية والعينية) رغم أئهما واردان عند قلاسقة الإسلام. خشية خشبة 
أن يقع القارئْ قي ليس ناتج عما أصيحا يكتنفانه من معاني جديدة في عصرنا هذا. 
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خارج الجوهر وخارج الأحوال (البديهية .١‏ التعريفان 3و 5), والأحوال (لازمة 
القضية 25) ليست شيئا عدا تحولات لصفات اللّه. ولكن لا يمكن لهذا الشىء 
أن تكون قد تج عرق اللةاولا.هن ا حدى ضفاتة:من بجهة تاكره يتهول أزلى 
ولا محدوة (العتطبية 22)ههى اتن ع امسن الله زو كه تحر يسود 
وإتقاهةة لطول رما .مق قبل الله آى عن قبل إحدى فاته بدن حهة الطاننه 
بتحول متناه ومحدّد الوجود؛ هذا بالنّسبة إلى النقطة الأولى. والآن إِنّ هذه 
العلّة ‏ أو بعبارة أخرىء هذا الحال ‏ (لنفس السيب الذي سمح بالاستدلال فى 
العقه الأرل) قن عد دعها: منورها هله لخر متنافية (نقنا وضت 1 اليكو 
وهذه الأخيرة حددتها بدورها علّة أخرى (لنفس السبب) وهكذا يلا نهاية 
(لنفس السيب). 


حأ 0 7 ف 


بما أن بعض الأشياء قد نتجت مباشرة عن اللّه. وهي تلك التي تلزم 
بالفسرو عن ملمهكة: لجا لتق يها أن أشنا لخر هن تاهب عنه 
عن طريق الأولى ويتعذر مع ذلك وجودها وتصورها بغير اللهء فإِنه 

|)- أن اللّه هو العلد القريبية إطلاقا (710:11312 عاناا0سط2 نوبوء) للأشباء 
الناتجة عنه مياشرة, لا العلّة القربية من حيث حنسها (©8211©1 500 10[), كما 
يقال: إذ لا يمكن لمعلولات اللّه أن توجد ولا أن تتصور بدون علّتها (القضية 5! 
ولازمة القضية 24). ش 

وينيع: 7 5-3 

2 - أنه لا يصح القول إِنْ اللّه هو العلة البعيدة للأشياء الجزئية. اللّهم 
إلا إذا كانت غايتنا التمييز بين هذه الأشياء وتلك التي أتتجها مباشرة 


أى بالأحرى تلك التى تتتج عن طبيعته المطلقة. ذلك أثنا نعني بالعلة 


05 


البعيدة العلّة التي لا تريطها أية صلة بمعلولها. بيد أنْ كل ما يوجد إِنّما يوجد 
في اللّه وهو تابع له في وجودهء. بحيث لا يمكنه أن يوجد ولا أن يتصور 


29 . 7 ٠. . 1 


7: نقسيء في الطبيعة حادث (كاكك ارم )/ بل كل ما فيها كل 
بضرورة الطبيعة الإلهية كي يوجد ويُنتج معلولا ما بفحو ما . 


اليورهضان 


كل ما يوجد إِنْما يوجد في اللّه (القضية 15).: ولا يمكن القول إن الله 
حادث. .لأنّ اللّه (القضية 11) يوجد ضرورةٌ لا جوارًا. وبالفسبة إلى 
أحوال طبيعة اللّه. قهى تنتج عن هذه الطبيعة بالضرورة أيضاء لا عن 
طريق الجوان (القضية 16), وذلك سواء اعتيرنا الطبيعة الإلهية إطلاقا 
كت 1) أو اعتبرناها مجددة للقعل بنحو ما (القضية 27). وعلاوة على 

لك ليس الله علّة هذه الأحوال يما هي موجودة فحسب (لازمة القضية 24) 
نر أيضا من جهة كونها محددة لإنتاج معلول ما (القضية 26). 
وإذا كانت هذه الأحوال غير محددة من قبل الله فإنه يصبح من باب 
المستحيلء لا من باب الجوانء أن تحدّد نفسها بنفسها (نفس القضية)؛ أما 
إذا كانت, على العكس من ذلك؛ محددة من قيل الله فإِنّه (القضية 27) من 
المستحيل وليس من الجائز أن تجعل نفسها غير محددة. فكل شيء محدد إذن 
بضرورة الطبيعة الإلهية لا فقط كي يوجدء بل أيضا كي ينتج معلولا ما نوجه 
ماء ولا وجود لشيء ء حادث , 
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حا 2 7 . 


قبل أن أواصل أريد أن أفسر هنا ما ينبغي أن نفهم بالطبيعة الطابعة 
والطبيعة المطيوعة, أو بالأحرى أن أشير إلى ذلكء لأنّه غدا من الواضس, مما 
تقدمء أنْ ما ينبغى فهمه بالطبيعة الطابعة هى ما يكون فى ذاته ومتصورا 
نذاتة» اعد _صيفات الجوسن ظلك القن تغير هن :ماهنة آزلية ولا ممشاهية: أو 
كذلك (اللازمة الأولى للقضية 14, واللازمة الثانية للقضية 17) الإله من جهة 
اعتباره علة حرة. وأعني بالطبيعة المطبوعة كل ما ينتج عن وجوب الطبيعة 
الإلهية» أي كلّ ما ينتج عن وجوب كلّ صفة من صفقات اللّه وأعني بها أيضا 
كل أحوال صفات الله باعتبارها أشياء موجودة في الله ولا يمكنها بدونه أن 
توجد ولا أن تتصور. 


30 .. 7 . . / 


يد رأ ك العقل الحدوب بالفعل (علالقاستل مااعه كناطععااء1:1) أو | للأمحدوى ل 
'بالفعل صقات الله وأعراضه ولا شيء غيرها . 


يجب أن تتّفق الفكرة الصحيحة مع الموضوع الذي تمثله (البديهية 6) أي 
(كما .هى معلوم بذاته) أنّ ما يُوجد موضوعيا في العقل موجود بالضرورة في 
الطبيعة؛ إلا أنّه لا يوجد في الطبيعة (اللازمة الأولى للقضية 14) سوى جوهر 
واحدء ألا وهو اللّه؛ ولا توجد أعراض (القضية 15) عدا الأعراض الموجودة في 
الله والتي (نقس القضية) لا يمكنها أن توجد ولا أن تتصور بدون الله؛ وعليه 
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فإنْ العقل المحدود مالفعل أى اللأمحدود بالقعل يدرك صفات الله وأعراضه ولا 
شيء غيرها . 


القضخبة 31 


يجب أن خئنسيب العقل بالقعل ‏ (ناعه كساءعااء:::7)ء سواء كان 
محدود/ أو لا محدودا|, وكذلك الإرادة والرغبة والحب إلخء إلى الطبيعة 
ا مطبوعة: لا إلى الطبيعة الطابعة. 


فعلاء إِنّْنا نعني بالعقل (كما هى معلوم بذاته), لا الفكر المطلقء وإِنّما نمطا 
محدّدا من التقكير فحسبء ويختلف هذا النمط عن الأنماط الأخرى كالرغية 
والحبّ إلخ» وينبغي بالتالي (التعريف 5) تصوّره بواسطة الفكر المطلق؛ أجلء. 
ينبغي تصوّره (القضية 15 والتعريف 6) بواسطة صفة إلهية تعبّر عن الماهية 
الأزلية واللأمتناهية الفكر, وذلك بنحى ما يجعل وجوده وتصوره يتعذّران 
بدون هذه الصفة؛ ولهذا السيب (حاشية القضية 23) يجب أن ننسيه إلى 
الطبيعة المطبوعة لا إلى الطبيعة الطابعة, وكذا الشأن بالنسبة إلى بقية 
أنماط التفكير. 


إذا كنت أتحدث هنا عن عقل بالفعل فليس معناه أثني أسلّم بوجود عقل 
بالقوة (دتادعامم مساعع [[عاد))ء وإنّما أردتء سيعيا إلى تجتّب الخلطء: أن 
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قتصر الحديث عن الشيء الذي تدركه بآأكثر وضوح.» آلا وهى عملبية المعرفة 
ذاتهاء لأثنا لا ندرك شيئا بصورة أوضح من إدراكنا لها. فعلاء, ان كل ما 
نستطيع معرفته إِنما يقود إلى معرفة أكير لعملية المعرفة. 


/ 6 . 7 6 22 
لا يمكن أن تسمى الإرادة علّة حرة: وإنما علّة ضروربة فحسب. 
اليورهان 


إن الإرادة كالعقل: نمط معين من التفكير؛ وبالتالي (القضية 28) فإنّه لا 
يمكن لأي فعل إرادي أن يوجد وأن يحدد لإتتاج معلول ما إلا من قبل علّة 
معينة, وهذه العلّة بدورها من قبل علة أخرى» وهكذا دواليك إلى غير نهاية, 
وإذا ما افترضنا أن الإرادة لا محدودة, فإنّه ينبغي أيضا أن نتحدن وحودها 
وإنتاجها لمعلول ما مِن قبل الله. لا من حيث هى جوهر لا متناه على وجه 
الإطلاق وإِنّما من حيث هو يملك صفة تعبّر عن الماهية المطلقة والأزلية للفكر 
لمر 3 ). وسواء تصيورنا الارادة محدودة أى غير محدودة قفهي تقتضي 
علّة محددة لوجودها ولإنتاجها معلولا ماء وعلى ذلك فإئه لا يمكن القول إنها 


علة ع ةّ وإنّما هى علة ضرورية أو مقهورة (02018» آ6/ا 0606558118) فحسب. 
بكر بِ ذلك: 


1)- أن الله لا يتصرف بإرادة حرة. 
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لازسهعة 2 


ودنقج: 

2 أن نسبة الإرادة والعقل إلى طبيعة اللّه كنسية الحركة والسكون, 
وعلى وجه الإطلاق كنسبة جميع الأشياء الطبيعية التي (القضية 29) تكون 
محدّدة للوجود والفعل بنحو ما. ذلك أن الإرادة في حاجة؛ مثل جميع الأشياء 
الأخرى» إلى علّة تحدد وجودها وإنتاجها لمعلول ما بتحى ما. ورغم أنه ينتج 
عن وجود إرادة معينة أى عقل معين عدد لا محدود من الأشياءء فإنّه لا 

يمكن القول مع ذلك بِأنْ الله يتصرف بإرادته الحرة؛ تماما كما أنّه لا يمكن 
القول. نظرا ا تنتج عن الحركة والسكون (وهي أشياء لا 
دو كس أيكنا. بأن الله يتصرف يحرية الحركة والسكوتق قالارادة 
إذن لا تنتمى إلى طبيعة الله أكثر من انتماء الأشياء الطبيعية الأخرى 
إليهاء بل إن فسبتها إليها كنسبة الحركة والسكون وكل الأشياء التي بينا 
أنها 5 تنتج بالضرورة عن الطبيعة الإلهية المحددة لوجودها ولإنتاجها معلولا 


233 . 7 5 58 1 


البوهان 


إِنّما الأشياء جميعا تايعة بالضرورة لطبيعة اللّه (القضية 16) ومحددة من 
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قيل ضرورة طبيعة الله كي توجد وتنتج معلولا ما بذنحو ما (القضية 29). وعلى 
ذلك قلى كان بإمكان بعضص الأشياء أن تووحد بتحى آخر أو أن تكون 1 
بوسع اللّه أيضا أن تكون طبيعته طبيعة أخرىء ويالتالى (القضية 11) لوهجب 
أن تووجد هذه الطييعة ولأمكن: تبعا لذلك, وحجود إلهين أو آلهة 1 وهذا 
(اللأزمة الأولى للقضية 14) محال. لذلك لم يكن بالإمكان أن تنتج الأشياء عن 
اللّه بطريقة أخرى وينظام آخرء إلخ. 


يعد أن بينت» انطلاقا مما سبق» ويوضوح أشد من وضوح التهار» أن 
الأشياء لا تحتوي قطعا على ما يسمح بالقول إِنها حادتة: أود الآن تقديم 
تفسير موجز لما ينيغى أن نتعنيه بالحادث (5صع00058))), وقبل ذلك ما يذيغى 
أن نعنيه بالضروري 000-00 والمستحيل (ع05510116م112). يقال ع 
شيء من الأشياء إِنّه ضروري إما بالإضافة إلى ماهيته وإما بالإضافة إلى 
علّته. ذلك أنْ وجود الشيء تابع بالضرورة إما لماهيته وتعريفه وإما لعلة 
قاعلة معينة. ونقول عن الشيء نه مستحيل انفس هذه الأسباب؛ أي أثنا نقول 
ذلك إما لكون ماهية هذا الشيء أو تعريفه ينطوي على تناقضء أو لكونه لا 
كوهد فى الخازج انةاعلة دده تناع بهذا الغديء, حا السسيت الوك لذن 
يجعلنا نقول عن شيء ما إِنَّهِ حادث فهو التّقص في معرفتنا لا غير. ذلك أن 
الشيء الذي نجهل أن ماهيته تنطوي على تتاقضء أو الذي تعلم جيّدا أن 
ماهيته لا تنطوي على أي تناقض» دون أن تستطيع مع ذلك إثبات أي شيء 
يقيني عن وجوده نظرا لجهلنا بنظام الأشياءء قلت إِنّْ شيئا كهذا لا يمكن أن 
يبدو لنا أبدا ضروريا ولا مستحيلاء وعلى ذلك فنحن نسميه حادثا أى ممكنا 


(لصع[تطزاودمم أعلا متعاوعع متاصمنه أع؛) , 
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يترتب بوضوح عما سبق أن الله قد جعل الأشياء في غاية الكمالء ما 
دامت هذه الأشياء قد نتجت بالضرورة عن طبيعة فى غاية الكمال. ونحن لا 
نلحق بهذه الصورة أي عيب ياللّه. إذ أن ما جعلنا نثيت ذلك هو كماله الخاص؛ 
بل إن إثبات العكس قد ينجر عنه (كما بيّنت آنفا) أنْ الله ليس في غاية 
الكمال؛ ذلك أنه لى نتجت الأشياء بطريقة أخرى لكنا نسبنا إلى اللّه طبيعة 
مختلفة عن تلك التي يفرضها اعتبار الموجود الذي في غاية الكمال. ولكنِّي لا 
أشك أن الكثير من الناس يستبعدون هذا الرأي ويرون فيه خلقاء بل هم 
يرفضون حتى النظر فيه؛ وذلك ليس لشيء غير أنّهم قد تعودوا على منح الله 
حرية من غير التوع الذي حددناه (التعريف 7): أي على منحه إرادة مطلقة. 
ولا شك أيضا أَنْهم لى أرادوا تامل هذا الموضوع وفحص يقيّة استدلالاتي 
فحصما دقيقاء لاستبعدوا كليا هذا التوع من الحرية التي نسبوها إلى اللّه, لا 
فحسب بأعتبارها شيئا تافهاء بل أيضا باعتبارها عائقا كبيرا للعلم. ولا حاجة 
هذا إلى تكرار ما قلته فى حاشية القضية 17. بيد أثنى سابيُن فضلا عن ذلك, 
ومراعاة لهم, أنّه حتى في صورة ما إذا سأمنا بآنُّ الإرادة تنتمي إلى ماهية 
الله فإنه ينتج مع ذلك عن الكمال الإلهى أنّه لم يكن بإمكان الله أن يخلق 
الأشياء بطريقة أخرى وينظام آخر. ويسهل إثبات ذلك إذا اعتيرناء بادئ"ذي 
بدءء ما يسأمون به هم أتفسهمء وهو أنْ وجود كل شيء على نحو ما هو عليه 
إنما يتوقف على قرار الله وحده وعلى إرادته وحدها. وفعلاء لو كان الآمر على 
خلاف ذلككء لما كان الله علّة لجميع الأشياء. وثانياء إِنّهم يسلّمون أيضا بأنْ كل 
القرارات الإلهية قد وضعها الله ذاته منذ الأزل؛ إذ لو كان الأمر غير ذلك لكان 
العيب والتقلب من سمات الله. كم إِنّه لا يوجد في الأزل لا متى ولا قيل ولا 
بعد؛ ويترتب على ذلك: أي على كمال الله وحدد؛ أنه لا يمكن للّه ولم يكن 
بوسعه أبدا إقرار شيء آخر؛ بمعنى أن الله لم يوجد قيل قراراته ولا يمكنه أن 
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يبوجد بدونها . ولعلّهم سيقولون: دي لو افترضنا أن الله قد أحدث طييعة 
مغايرة للأشياءء أى أنه قد أقر منذ الأزل شيئًا آخر للطبيعة ونظامها ٠‏ فإن ذلك 
لا يلصق أي عيب بالله. إِنّي أجيب يأن مثل هذا القول يَجَعلهُمَ يسلمون 
نأ الله يستطيع تغيير قراراته؛ إذ لو كان الله قد أقر للطبيعة ونظامها 
شيئا آخر غير الذي أقرهء بمعنى أنه لى أراد وتصور شيئا آخر للطبيعة نكان 
يملك بالضرورة عقلا آخر غير عقله الحاضرء وإرادة أخرى غير إرادته 
الحاضرة. ولى كان يجوز منح الله عقلا آخر وإرادة أخرى دون أن نقير مع 
ذلك شيئا من ماهيته وكماله, فلم لا يمكنه حاليا تغيير قراراته المتعلقة 
بالأشياء المخلوقة مع المحافظة على كماله؟ ذلك أنه مهما كان تصورنا 
لعقله وإرادته في علاقتهما بالأشياء المخلوقة؛ فإنّهما يحافظان دائما على 
نفس العلاقة مع ماهيته وكماله. ومن جهة أخرىء يسلّم جميع الفلاسفة, على 
ما أعرفء بِأنّ الله لا يملك عقلا بالقوة: وإِنْما عقله بالفعل. ويما أن 
عقل الله وإرادته لا ينفصلان عن ماهيته؛: كما يسلم بذلك الجميع أيضاء 
فانه يترتّب على ذلك أنّه, لى كان اللّه يملك عقلا بالقعل وإرادة آخرين, 
لكانت ماهيته حتما ماهية أخرى؛ وبالتالى (كما استنتجت ذلك أعلاه) لو 
كانت الأشياء قد نتجت عن الله بشكل آخر غير شكلها الحاضرء لكان عقل 
اللّه وإرادته. أي (كما يسلّم بذلك) ماهيته. على خلاف ما هما عليه, 
وهذا محال. 

ويما أنه لم يكن بالإمكان أن تنتج الأشياء عن اللّه بأي وجه آخر وبأي 
نظام آخرء فضلاً عن أن صدق هذه القضية ناجم عن كمال الله المطلق, فذحن 
ان تقنعنا حجة بأنْ الله لم يرغب في خلق جميع الأشياء الموجودة في عقله 
بنفس الكمال الذي هي عليه في عقله. ولعل الاعتراض الذي سيقع تقديمه هو 
أنه لا يوجد في الأشياء كمال ولا نقصء بل يتوقق القول بكمال الأشياء أو 
نقصهاء ويحسنها أى قيحهاء على إرادة الله فقط؛ وبالتالي: لى كانت إرادة الله 
أن يكون الكامل ناقصا جداء والعكس بالعكس, لَفَعَلَ. ولكن, أليس في ذلك 
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إثيات صريح بآن اللهء الذي يدرك بالضرورة ما يريدهء يستطيع بإرادته أن 
يدرك الأشياء إدراكا آخر غير إدراكه لها؟ إنّْ هذا (كما بيّنت) خلف كبير. 
لذلك يمكن أن نجعل البرهان الذي يعارضوننا به ينقلب ضدهم, كما يلي: إِنْ 
جميع الأشياء خاضعة لقدرة اللّه؛ وكى يتسنّى لهذه الأشياء أن تكون على غير 
ما هي عليه» فإِنّه لا مندوحة عن أن تكون إرادة الله أيضا غير ما هي عليه. إلا 
أنه لا يمكن لإرادة اللّه أن تكون غير ما هى عليه (مثلما بينا ذلك يكامل 
البداهة انطلاقا من كمال اللّه). إذن لا يمكن للأشياء أن تكون على غير ما هي 
عل 


إتي لا أنكر أن هذا الرأي»: الذي يخضع جميع الأشياء إلى إرادة 
إلهية يستوي عندها كل شيء وتتصرف حسب هواهاء يبتعد عن الحقيقة 
اقل مق الراى اللا عسل كان الليتضدرك :لقان هم هزاعاة لخي أذ حيدق 
أن أصحاب الرأي الأخير يضعون خارج الله شيا مستقلاً عنه, ويرون أن 
الله يتصرف بالتّظر إلى هذا الشىء كنموذج أو يسعى إليه كغاية 
محردة. معنى ذلك أن الله يخضبع للقدرء وهذا خلف لا يفوقه خلف. لأن 
الله كما أثيتناء هو العلّة الأولىء والعلّة الحرة الوحيدة؛ لماهية جميع 
الأشياء ولوجودها على حد السواء. لذلك لا أجد مبررا لإضاعة الوقت قى 
دحض هذا الخلف. ١‏ 


1 2 : 7 6. 34 
قدرة الله عبن ماهيته. 
البوهضان 
ينتج عن وجوب ماهية الله وحدها أنْ الله علّة ذاته (القضية 11) 
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و(القضية 16 مع لازمتها) علة جميع الأشياء. إذن فقدرة الله التي 
يمقتضاها يوجد الله ذاته ويبتصرف وتوجد الأشياء وتتصرف, فى عيبن 
ماهيته. 
القضبة و3 
كل ما نتصور أنه بقدرة الله فهو حتما موجوب. 


البرهان 


كل ما هى بقدرة الله يجب أن يكون من ضمن ماهيته بحيث ينتج عنها 
بالضرورة. وهى بالتالي موجود حتما. 


/ . . ”5 5 36 
لا شيء يوجد دون أن ينتج عن طبيعته معلول ما . 
البوهان 
كلّ ما يوجد إِنّْما يعير» بطريقة معينة ومحددة, عن طبيعة الله أي عن 
ماهيته (لازمة القضية 25)؛ ويعبارة أخرى (القضية 34) إِنْ كل ما يوجد يعبر, 


بطريقة معيتة ومحددة, عن قدرة اللّه التي هي علّة الأشياء جميعاء وبالتالي 
(القضية 16) لا بد أن ينتج عنه معلول ما . 
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فسرت من خلال ما تقدم طبيعة الله ومميزاته. وهي: أنه واجب الوجود, 
وأنه أحد, وأنّه يوجد ويتصرّف بضرورة طبيعته وحدهاء وأنه العلّة الحرة 
للأشياء جميعاء ويئي وجه هو كذلك؛ وأن جميع الأشياء موجودة فيه وتايعة له 
بحيث لا يمكن لأي شيء أن يوجد ولا أن يتصور يدونهء وأخيرا أنْ جميع 
الأشياء قد حددها الله مسيقاء ليس يار ادة حرة (كتأهاهتاآه؟ عنهامعطذا ع«م), 
كلا أعني ليس وقق رغبته المطلقة» وإِنّما وفقا لطبيعته المطلقة. أي لقدرته 
اللأمحدودبة. 

ولقد حرصتء فضلا عن ذلك: وفى كل مناسية, على استبعاد الأحكام 
المسبقة التي قد تحول دون إدراك استدلالاتي. ويما أنّ العديد من الأحكام 
المسبقة ما فتئت تعوق الناس إلى أقصى حد عن إدراك ترايط الأشياء 
بالطريقة التي ذكرتء فلقد رأيت من المفيد أن أفحص هذه الأحكام على ضوء 
العقل. إن جميع الأحكام التي أتعهد بالإشارة إليها هنا متأتية عن حكم مسيق 
واحدء وهى أن النّاس يفترضون عموما أن جميع الأشياء الطبيعية تتصرف 
مثلهم من أجل غاية: بل إِنهم على يقين من أن الله نفسه يوجه كل شيء نحو 
غاية معينة. فعلا إِنّهم يقولون بأنْ الله قد سخر كل شيء للإنسان: وأنّه خلق 
الإنفناق ليعيدهساتظر إذن: يادعة ذى :يدي فى هذا الحكم اميق قنضيت: 
وسابحث أولا عن سيب تشبث الناس به وعما يجعلهم يميلون جميعا. ويصورة 
طبيعية» إلى تبتيه. وفي مرحلة ثانية سابين خطأ هذا الحكمء, كما 
سابين في النهاية كيف تتولّد عنه الأحكام المسبقة المتعلّقة بالخير 
والشرء بالإستحقاق والخطيئة, بالثناء والتوبيخ. بالنظام 
والفوضى» بالجمال والقبح: ويأشياء أخرى من نفس القييل. بيد 
أنه لم يحن الأوان لاستنباط ذلك من طبيعة الثفس البشرية. فلنقتصر الآن على 
وضع مبد! يعلمه الجميعء وهى أن التّاس جميعا يولدون وهم يجهلون علل 
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الأشياء؛ وأنّهم يرغبون في اليحث عما يكون مفيدا لهم, وأنّهم على وعي بذلك. 
ويتلى: 

1) أن الناس يعتقدون” أتفسهم أحرارا نظرا إلى وعيهم بأفعالهم الإرادية 
ويرغائيهمء إلا أنّهم لا يفكّرونء ولى في الحلمء في الأسباب التي تجعلهم 
يرغبون ويريدونء إذ هم يجهلون هذه الأسباب. ويتلى: 

2 : أنْ التّاس يتصرفون دائما لغاية معينة» وهي الشيء النافع الذي 
يرغبون فيه؛ ويناء على ذلك إِنّ مسعاهم الوحيد هى معرقة العلل النهائية 
للأشيا ء التي تم إنجازهاء فيهدؤون عندما يتحصلون على معلومات عنهاء إن لم 
يبق لهم أي داع للقلق. . واذا ما تعذر عليهم معرفة هذه الأسباب من شخص 
آخرء فإنٌّ مسعاهم الأخير سيكون الرّجوع إلى ذواتهم والتأمّل في الغايات 
التي تدفعهم عادة إلى القيام بمثل هذه الأعمال, ويالتالي فإِنّهم سيحكمون 
بالضرورة على طبع غيرهم بالتّظر إلى طبعهم الخاص. ويما أثهم يجدون, 
فضلا عن ذاك: في ذواتهم وخارج ذواتهم؛ عددا كبيرا من الوسائل التي 
تساعدهم كثيرا على الفوز يما ينفعهم» من ذلك مثلا أنْ لهم أعينًا للإيصار 
وأسنانا للمضغ وأعشابًا وحيوانات للتغذي بها وشمسا يستضيئون بها ويحرا 
لتغذية الأسماك؛ إلخ, فإتهم قد اعتبرو!ا كل الأشياء الموجودة في الطبيعة 
وسائل في خدمتهم. ويما أنّهم يعلمون,. من جهة أخرى, أن هذه الوسائل 
ليست من صنعهم الخاص بل هم عثروا عليها عثوراء فإذهم رأوا في ذلك باعثا 
للاعتقاد في وجود شخص قد مذهم بها كي يسخروها لأنفسهم. وإِنّهم لم 
يستطيعوا حقاء بعد أن اعتيروا الأشياء وسائل في خدمتهم, الاعتقاد بأن هذه 
الأشياء قد صنعت نفسها بتفسهاء بل استنتجواء بالتظر إلى الوسائل التي 
تعوّدوا تدبيرها لأنفسهمء أنه يوجد مدير أى مديرون كثيرون للطبيعة يتمتعون 
بحرية بشرية» وأنّْ هؤلاء المديرين قد سكّروا كلّ ما عليها لخدمة الإنسان وسد 
حاجاته. ونظرا إلى كونهم لم يحصلوا أبدا على ما يعرقهم يطبع هذه 
الكائنات: فإنّهم قد حكموا عليها أيضا بالمقارنة مع طبعهم الخاص وأقروا بأن 
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الآلهة تسخّر جميع الأشياء لصالح الآدميين كي يتعلّقوا بها وتنال منهم أعظم 
تمجيد. وبالتالي فلقد سهر كل واحد, حسب طبعه الخاصء على ابتكار طرق 
مختلفة لعبادة الله واستعطافه أكثر من غيرهء كئ يسخر الله الطبيعة كلّها 
لخدمة رغبته العمياء وجشعه اللأمحدود. وبهذه الصورة استحال هذا الحكم 
المسيق إلى معتقد باطل تجذر في أعماق النفوس, مما جعل الناس جميعا 
يبذلون قصارى جهدهم لمعرفة العلل القائية لجميع الأشياء وتفسيرها. بيد 
أنّهم لا كانوا يحاولون إثيات أن الطبيعة لا تتصرّف عبثا (أي أنّها لا تتصرف 
تصرقا لا يخدم الإنسان)» فهم لم يثبتوا شيئًا آخرء على ما يبدى» غير أن 
الطبيعة والآلهة مصاية بنفس هذيان الآدميين. انظرواء أرجوكم» إلى ما أفضت 
إليه الأمور! قمن بين عديد المنافع التي تقدمها الطبيعة إِنَّهم لم يجدوا بدا من 
العثور على عدد كبير من المساويء مثل الزوابع والرجات الأرضية والأمراض 
إلخ. وأقروا بِأنْ هذه الأحداث إِنْما تعبّر عن غضب الله الذي أغاظته ذنوب 
الآدميين أى ما اقترفوه من خطايا في عبادتهم له. ورغم أنْ التجرية تكذب 
وميا هذا الاعتقادء مبيّتة, بالاعتماد على أمئلة لا تحصىء أن الحستات 
والسيئات تصيب الأتقياء والزنادقة دونما تميينء فهم لم يتخلوا مع ذلك عن 
هذا الحكم المسيق المتأصل فيهم؛ بل إِنْهم قد استسهلوا اعتبار هذه الظاهرة 
من جملة الأآمور المجهولة التي لا يعلمون فيما تُستخدم: وفضئلوا البقاء فيما 
هم عليه من جهل قطري: على هدم كامل هذا اليناء وابتكار بناء جديد. وعلى 
ذلك فهم قد سلموا عن يقين بأنٌّ أحكام الله تتجاوز بكثير القَّهُمَ الإنساني؛ ولا 
شك أن هذا السبب وحده كان كافيا كي يبقى الجنس البشري في جهل دائم 
للحقيقة: لولا الرياضيات التي تعنئء: لا بالغايات, وإِنّما بماهيات الأشكال 
وخاصياتهاء والتي أشعت أمام الآدميين معيارا آخر للحقيقة. وفضلا عن 
الرياضياتء توجد أسباب أخرى (لا فائدة في ذكرها هذا) جعلت الناس 
ينتبهون إلى هذه الأحكام المسبقة الشائعة ويقبلون على المعرفة الحقيقية 
للأشداء. 
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وهكذا أكون قد فسرت بما فيه الكفاية ما تعهدت به في مرحلة أولى. ولن 
أحتاج إلى خُطب طويلة كي أبيّن الآن أنّه ليس للطبيعة أي غاية محدّدة مسبقا 
وأن جميع العلل الغائية لا تعد أن تكون مجرد أوهام بشرية. وأعتقد حقا أتنى 
أثبت ذلك بما فيه الكفاية خا بيّنت عن أي مبادئ وعن أي علل يتولّد ذلك الحكم 
المسيقء. كما أثبت ذلك في القضية 16 وفي لازمتي القضية 32, وأيضا من 
خلال ما قلته للتدليل على أن كل ما في الطبيعة إِنّما يحدث وفق ضرورة أزلية 
ويغاية الكمال. ومع ذلك أضيف أن هذا المذهب الغائى يقلب الطبيعة رأسا على 
عقبء إت أنّه يعتير معلولا الشيء الذي يكون في الواقع علّة, والعكس بالعكس؛ 
ثم إنّه يجعل السابق بالطبع لاحقا؛ وهى أخيرًا يجعل الرفيع والكامل ناقصا 
جدا. لتترك جانبا النقطتين الأوليين (البديهيتين بذاتهما) وسيثبت عندنا من 
خلال القضايا 22.21 ى 23 أن المعلول الأكثر كمالا هى ذلك الذي ينتج عن اللّه 
مباشرة:» وأنّه كلما احتاج شيء ما إلى عدد أكبر من العلل الوسيطة كان أكثر 
نقصا. ولكن إذا كانت الأشياء الناتجة عن الله مباشرة قد جعلت من أجل أن 
يبلغ اللّه غايته, فالأشياء الأخيرة, التي جعلت من أجلها الأولى: إِنّما هي 
بالضرورة أفضلها جميعا. ثم إِنْ هذا المذهب يحطّ من كمال الله إذ لى كان 
الله يتصرّف من أجل غاية, لكان يرغب بالضرورة في شيء يفتقر إليه. ويالرغم 
من التّمييز الذي يقيمه اللأهوتيون والميتافيزيقيون بين الغاية التي يقتقر إليها 
(عدنامعع 1لهز معمة) والغاية التي يقع تمثبلها (5تصهناه! تمرتدكة مسعدق)., إلا 
نهم يتفقون على أن | اللّه قد جعل كل شيء من أجل نفسه. لا من أجل الأشياء 
المزمع خلقهاء. ذلك أنه لا يمكنهم الإقرار بوجود شيء محددر لأفعال اللّه, قيل 
الخلق. عدا الله. وعلى ذلك فإنّه لا بد لهم من التسليم أيضا بن الله قد كان 
فاقدا لجميع الأشياء التي كان يريد تدبير السبل إليها والتي كان يرغب فيهاء 
كما هو واضح بذاته. 

ولن يغيب عنًا هنا أنْ أتباع هذا المذهبء الذين أرادوا عرض مهارتهم 
بتعيين غايات للأشياء. قد أعدوا نوعا جديدا من الاستدلال للمدافعة عن 
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مذهبهم: وهى الردٌ لا إلى المستحيل وإنَّما إلى الجهل؛ مما يبين أنه لم يكن 
لديهم قط طريقة أخرى للبرهنة على مذهيهم. فلو سقط مثلا حجر من السقف 
على رأس إنسان وأرداه قتيلاء فإِنّهم سييرهنون على أن الحجر قد سقط ليقتل 
هذا الإنسانء إذ أنّى لظروف بمثل هذه الكثرة (وهي في الغالب ظروف متفقة 
كثيرة) أن تتجمع اتفاقا إن لم يكن الحجر قد سقط لذلك الغرضش يمشيئة 
إلهية. لعل جوابكم سيكون: لقد حدث ذلك لأنْ الريح كانت تعصف ولأن 
الإنسان كان مارًا من هناك. ولكتّهم سيصرون قائلين: لماذا كانت الريح 
تعصف فى تلك اللّحظة بالذات ولماذا كان هذا الإنسان مارا من ذلك المكان في 
تلك الآونة بالذات؟ فإذا أجبتم: لقد هبّث الرَيح لأنّ البحرء يعدما كان الطقس 
جميلاء أخذ يوم أمس في الهيجانء وأمًا الإنسان فلقد استدعي من قبل 
صديقء فإنهم سيلحون من جديدء لأثّهم لا ينفكون يطرحون الأسئلة: لماذا كان 
اليحر هائجا ولماذا استدعى ذلك الإنسان فى ذلك الموعد بالذات؟ وسيواصلون 
استجوابكم على هذا المنوال عن علل الأحداث إلى أن تلجأوا إلى مشيئة 
اللّه. وهي متوى الجهل. كما أنّه قد يصيبهم ذهول غبي عند معاينتهم 
لبنية جسم الإنسان ولتنظيمه الرائع الذي يجهلون أسبابه. فيستنتجون أنه 
لم يتكون بصورة آلية وإِنْما بواسطة فن إلهي أو فائق للطبيعة. بحيث لا 
نخد أى ,جز امنه بالآخنن: ومتكذا: شد تحدم لسن ايحت بعرم الخال 
الحقيقية للخوارق ويدأب كرجل علّم على استقصاء المهجودات الطبيعية 
عوض الاندهاش الأحمق أمامهاء أن يُنعت بالكفر والزندقة وأن يُرمى بهذه 
التّهمة من قبل أولتك الذين تقدسهم العامة كمفسرين للطبيعة وللالهة. 
قهؤلاء يعلمون جيّدا أن القضاء على الجهل هى القضاء على الحيرة . 
الحمقاءء؛ أي على الوسيلة الوحيدة التي تسمح لهم بالاستدلال والمحافظة على 
نفوذهم. لكن كفى حديثا في هذا الموضوع. ولننتقل إلى النقطة الثالثة 
التي عزمت على معالجتها. 
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الأشياء متوققة على مدى إفادتها لهم, وأنْ أكثر الأشياء تحقيقا للمتعة أكثرها 
جودة. وهكذا فإنهم لم يتأخروا عن تكوين تلك المعاني التي يدّعون أنّها 
تساعدهم على تفسير طبائع الأشياء. وهي معاني الخير والشرء والتّظام 
والفوضىء» والحار والباردء. والجمال والقبح؛ واقد نشأت, عن 
اعتبارهم لأنفسهم أحراراء معان أخرى كالثناء والتوييخ, 
والخطيئة والاستحقاق؛ سافسر في مرحلة لاحقة هذه المعاتى الأخيرة, 
وذلك قَوْرَ بحثي في الطبيعة الإنسانية؛ أمَا الآن» سأتطرق بإيجان إلى المعاني 
الأولى. ْ 

إذن» لقد سمى الثاس خيراً كلّ ما ساعد على اكتساب الصحة وعيادة 
الله وهشرًا! كل ما خالق ذلك. ونا كان الذين لا يملكون معرفة بطبيعة الأشياء 
لا يثيتون عنها شيئاء بل هم يتخيّلونها فحسب ويظتون الخيال عقلاًء كانوا 
يجزمون بوجود نظام في الأشياء؛: جهلا منهم بطبيعتها ويطبيعتهم الخاصة 
على حد السواء. وفعلاء عندما تكون الأشياء مهيّأة بطريقة تجعل إدراكها 
بالحواس يسهل تخيلها واستحضارهاء فإنّنا نقول إِنّها منظمة تنظيما مُحكما؛ 
ونقول في الحالة المخالفة إِنّها رديئة التنظيم أى في حالة قوضى. ويما أثّنا 
نستسيغ الأشياء التي نتخيلها بسهولة أكثر من غيرهاء فإِنٌ الناس يفضلون 
إذن التّظام على الفوضىء كما لو كان النظام: إذا ما استثتينا علاقته بالخيال, 
شيئًا موجودا في الطبيعة. وإِنْهم يقولون أيضا إن الله قد خلق الأشياء كلها 
بنظامء وهم بهذه الصورة ودونما دراية ينسيون إلى اللّه مخيلة؛ أو لَريمَا ما 
يزعمونه هو أنْ الله حرصا منه على مساعدة المخيلة الإنسانية. قد أعد 
الأشياء بطريقة تجعل تخيّلها في غاية السهولة. ولعلّهم لن يقتنعوا بالاعتراض 
القائل يوجود عدد لا محدود من الأمور التي تتجاوز مخيلتناء وعدد لا يحصسى 
من الأشياء التي تُحدث فيها الاختلاط نظرا إلى ضعفها. لكن كفى حديثا في 
هذا الموضوع. 
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أما المعانى الأخرىء؛ فهى لا تعدو أن تكون أيضا مجرد ضروب من الخياا 
تطراً بصور مختلفة على المخيّلة؛ إلا أن الجَهلّة يعتبروتها صفات ركيسيا 
للأشياءء ذلك أتّهم يعتقدون, كما سيق القول؛ أنْ الأشياء جميعا قد أحدثت من 
اخليع» وآ طبيعة بره من الآشراء تكون عسنة أى اليد : ليما ول 
وفاسدة, حسب تأكّرهم يها. فمثلا إذا كانت الحركة التي تتلقاها الأعصاب من 
الأشياء المدركة بواسطة العينين حركة موافقة الصحة: فإننا نسمي هذه 
الأشياء جميلة.ء يينما نسمي الأشياء المولّدة لعكس تلك الحركة قبيحة. 
ونسمي الأشياء التي تحرّك الإحساس عن طريق الأنف عطرةٌ أو نْتنَةُ؛ وحلوة 
آى مرةء طيبة المذاق أو لا طعم لها ' تلك التي تحرّكه عن طريق اللّسان ؛ كما 
نسمي صلبة أ لينة؛ حخشنة أو صقيلةٌ تلك التي تحركه عن طريق الّمس, الخ. 
وأخيرا ٠‏ نقول عن الأشياء التي تثير الأذنين إنها كتحدث دوي أى صونًا أى نَعَمًا؛ 
ولقد فقد الناس صصوايهم لدرجة الاعتقاد بأن الله أيضا يجد مقعة في التغم؛ 
بل يعتقد عدى من الفلاسفة أن الحركات السماوبة تكون تناغما . ويبيدن كل ذلك 
بما فيه الكفاية أن كل امرئ يحكم على الأشياء وقق ما لديه من استعداد 
غقلى» أن بالأحري 1ه يكل فحل هذه اللشناء شروب خبالهفلذ غرى انث 
(لنكتف بالإشارة إلى ذلك) أن تنش بين النّاس مجادلات بمثل هذه الكثرة وأن 
يؤول بهم الأمر إلى التّزعة الشكّية. إذ لتئن كانت الأجسام البشرية يتّفق 
نفضنها مع« يفك فل العنيق حن التقاط :كفي مع ذلك تحط فى العديد عن 
النقاط الأخرى؛ وبالتالي إِنْ ما يبدى خيرا لبعضهم يبدو شرًا للبعض الآخر؛ 
وما يكون منظمًا في اعتقاد بعضهم يكون مشوشا عند البعض الآخر؛ وما 
يروق ليعضهم يتقزّن منه البعض الآخرء وهكذا دواليك. ولن أتوسع في ذلك لأن 
المجال لم يفتح بعد لمعالجة هذه المسائل بإسهابء ولأنّ الجميع قد اختبروها 
بما فيه الكفاية. وفعلاء يردد الجميع قائلين: “يقدر تعدد العقول تتعدد الآراء؛ 
وكل واحد لا يرى غير رأيه؛ وليس الفرق بين العقول أقل من الفرق بين 
الأذواق". وتيين هذه الأمثال السائرة أنْ الناس يحكمون على الأشياء وفق 
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استعدادهم العقليء وأنهم يتخيلونها أكثر مما يعرفونها. إذ لى كانوا يدركون 
الأشياء بوضوح.ء لكانت هذذ الأشياء قادرة, كما تشهد بذلك الرياضيات؛ على 
إقنا ع الناس جميعا, ؛ إن لم أقل على استهوائهم. 

يتضح لنا إذن أت جميع المفاهيم التي تعودت العامة على استعمالها في 
تفسير الطبيعة هي مجرد ضروب من الخيالء وأنّها لا تُطلعنا على طبيعة أي 
شيء ما عدا على بنية المخيلة؛ وما دامت لهذه المفاهيم أفتعاء متطرق: هس 
ما يبدى» على موجودات حالة خارج المخيلة: قإننى أسميها موجودات خيالية, 
لا عقلية. وبالتالي فإِنُ كلّ البراهين التي مُستخدم ضدنا انطلاقا من مثل هذه 
المفاهيم يمكن تفتيدها يسهولة. وقعلاء لقد تعود العديد من الناس على 
الاستدلال كما يلي: لى كانت جميع الأشياء ناتجة عن وجوب طبيعة إله في خاية 
الكمال. فمن أين أتت إذن كل العيوب الموجودة في الطبيعة؟ أي ما الذي يجعل 
الأشياء تفسد لدرحة التعفن؛ وما الذي يجعلها قبيحة لدرجة التقززء وعما يتولّد 
الشن والفوضى: إلخ. إنّه من السهل, كما قلت؛: أن نجيب على ذلك. إن لا يكون 
تقدير ما للأشياء من كمال إلا بالتظر إلى طبيعتها وقدرتها, ٠‏ يمعنى أَنْ هذه 
الأشنياء لا تكون أكشس أو أقلّ كمالا لكونها تروق للحواس أو تتفرهاء أو لكونها 
تلائكم الطبيعة البيشرية أى تقرّزها . أما أولتك الذين يتساءلون لماذا لم يخلق الله 
جميع الناس خلقا يكون فيه العقل مرشدهم ورائدهم الوحيدء فإِني أجيبهم 
ببساطة: إن ما يفسر ذلك هو أن اللّه لم تعوزه المادة كي يخلق جميع الأشياء, 
بدءًا بأعلاها درجة من الكمال ووصولاً إلى أدناها درجة؛ بل يعوب ذلكء إذا 
تحدثنا باكثر دقة, إلى أن قوانين الطبيعة قد كانت من الوفرة يمكان» بحيث 
كانت تكفى لإنتاج كل ما يمكن أن يتصوره عقل لا محدود. كما أثيت ذلك من 
خلال القضية 16. 

تلك هي الأحكام المسيقة التي أردت الإشارة إليها هذا. وإذا ما بقيت 
أحكام الخرمرمن كفس القديل: فإنه بوسع كل واحد أن يتخلّص منها يقليل من 
التفكير. 
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السسستسسزء السس كس ا سسى 


جو 


في طببيعة النقس وأصلها 


أنتقل الآن إلى تفسير الأشياء الناتجة بالضرورة عن ماهية الله, أي عن الكائن الأزلي 
اللأمتناهي. لكتني لن أبحثها جميعاء لأنّي بيِنت: في القضية 16 من الجزء الأول, أنّه ينتج 
عن هذه الماهية عدد لا محدود من الأشياء بعدد لا محدود من الأوجه ؛ وسأقتصر على تفسير 
الأمور التي يمكن أن تقودنا بخطى ثابتة إلى معرفة الفس اليشرية وسعادتها القصوى, 


1 أعني بالجسم حالا (22001010) يعير؛ يبوجةه معيِن ومحذددء عن 
ماهية الله من جهة اعتبارها شيئا ممتدا؛ راجع لازمة القضية 25 من 
الجزء الأول. 

1- أقول إن ما ينتمي إلى ماهية شيء من الأشياء هى ذلك الذي» إن وجدء 
وجد الشيء» وإن بَطلء يَطْل الشيء ؛ 'أى أيضا ذلك الذي لا يمكن للشيء أن 


55 


يوجد بدونه ولا أن يتصورء والعكس بالعكسء أي ذلك الذي لا يمكنه أن يوجد 
بدون الشيء ولا أن يتصور. 
1 - أعنى بالفكرة ع ! (0اتاأمء00) تنشكه النفس بوصفها شيئًا 


ان ضع 
د 


مفكر ا 


اللقسس سس صصق لل 


أفضل كلمة تصور على كلمة إدراك لأنْ كلمة إدراك قد تفيد أن التّفس تكون منفعلة إزاء 
موضوع ماء بينما تعر كلمة تصور عن فعل نفسي. 

37 - أعنى بالفكرة الثامة (26812ناوء208 تصتدعل1) الفكرة التى» إذا ما 
اعتبرت في ذاتها ويقطع التّظر عن موضوع ماء تملك كلّ الخصائص أو كل 
العلامات الياطنية المميزة للفكرة الصحيحة, 


1 5 
أقول الباطنية استبعاد) للعلامة الخارجية: أي للتّطابق بين الفكرة والموضوع الذي تمثله. 
7" الديمومة (0131840) هى الاستمرار اللامحدود للوجود. 


م 


سعطمل سو 


أقول لا محدود لأنّه لا يمكن تحديدها أبدا بطبيعة الشيء الموجود ذاته: ولا بعلّتها 
الفاعلة التي تضع بالضرورة وجود الشيء ولا تبطله. 
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1 - أعني بالواقع والكمال نفس الشيء. 

711 أعني بالأشياء الجزئية (51281113:©5 5وع7) الأشياء المتناهية التى تملك 
وجودا محدد! ؛ وإذا ما أسسيهم أقراد كثيرون في عملية واحدة كو 
جميعهم معا علّة لمعلول واحدء فإني أعتبرهم من هذا المنظور شيئًا جزتيا 


يو 


1- لا تنطوي ماهية الإنسان على الوجود الضروريء أي أنه يجون: وفق 
نظام الطبيعة, أن يوجد هذا الإنسان أو ذاكء أو أن لا يوجد. 

1[ - الانسان يقكر. 

111 - لا توجد أنماط تفكير كالحب والرغبة أى كل ما يمكن تسميته 
بانفعالات التّفس إلا إذا وجدت لدى الشخص عينه فكرة ممثلة لموضوع الحب 
أى الرغبة إلخ. لكن يمكن أن توجد الفكرة دون أن يوجد أي نمط آخر من 
التقكير. 

37 - إثنا نحس بأن الجسم يتأثّر يطرق عديدة. 

7 إنْنا لا نحس ولا ندرك من بين الأشياء الجزكية غير أجسام وأنماطر 
فكرية. 


انظر المصادرات التايعة للقضية 13 . 


ان 


القفكّة : 


الفكنز صفقة من صقات الله ويعبارة أخرى إن الله شيء مفكّر 


(كتنه11 ع 20 65 :) . 
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الأفكار الجزئية, أعني هذه الفكرة أى تلك, أحوال تعيّر عن طبيعة 
الله بطريقة معينة ومحددة (لازمة القضية 25: الجزء الأول). وعلى ذاك 
يملك اللّه (التعريف 5, الجزء الأول) صفة تنطوي جميع أفكارها الجزئية 
على مفهومها؛ كما تسمح هذه الصفة أيضا بتصور هذه الآفكار. فالفكر إذن 
صفة من صفات اللّه اللأمتناهية, وتعير هذه الصفة عن ماهية الله 
الأزليّة واللأمتناهية (التعريف 6. الجزء الأول): ويعبارة أخرى إِنْ الله شيء 


١‏ ل" 7 وه 


هذه القضية بديهية أيضا من جهة كوننا نستطيع تصور كائن مفكّر 
لا متناه. إن كلّما كان كائن مفكّر يستطيع التفكير في أشياء أكثر فإئنا 
نتصوره متضمنا لواقع أى كمال أكثر. ويناء على ذلك فإِن الكائكن الذي 
يستطيع التفكير في عدد لا محدود من الأشياء يعدد لا محدود من الطرق 
هى حتما كائن لا متثاه بفضل التفكير. وما دمنا نتصورء بالنّظر إلى 
الفكر قحسبء وجود كائن لا متناه. فالفكر هى بالضرورة (التعريفان 4و 
6» الجزء الأوّل) إحدى صفات اللّه اللأمتناهية, كما أردنا ذلك. 


1 5 . 7 58 2 
الامتداد صفة من صفات اللّه, ويعبارة أخرى إِنْ الله شيء ممتد 


لوددنء1هره دوم ١‏ ). 
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البرهنة على هذه القضية؛ نتوخى نفس الطريقة يقة التي توخيناها في البرهان 
الشايق: 


3 . 7 . . 1 


5 . 5 ا 
توجد في الله فكرة كل من ماهيته وجميع ما ينتج بالضرورة عن 
ماهيته , 


فعلاء إن الله (القضية 1)* يستطيع تصونر عدد لا محدود 
من الأشياء يعدد لا محدود من الطرق, أى (الأمران سيان حسب 
القضية 16 من الجنء الأول) تكوين فقكرة ماهيته وفكرة كل 
ما كعم سحي بالهتروزةا ريما أن كرما يكرح يشورة الله فين 
حتما موجود (القضية 35, الجزء الأول) فإِنْ هذه الفكرة 
موجودة بالضرورة: ولا يمكتها (القضية 15, الجزء الأول) أن توجد في غير 


نيا 


الله 


كات زه انس لضي الح و ل كم 
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لس | 2 َ 


إِنْ ما تقصده العامة بالقدرة الإلهيّة هى إرادة اللّه الحرة وحق الله على 
جميع الموجودات؛ ولهذا السيب تعتير هذه الموجودات عموما ممكنة ؛ إذ 
اللّه. كما يقالء قادر على تحطيم كل شيء وإبادة كل شيء. ثم إنه غالبا ما 
يقع تشبيه قدرة الله بقدرة الملك؛ إلا أنه قد سبق أن نقينا ذلك في اللازمتين 1و 
2 للقضنية 32 من الجزء الأول» كما اثبتنا في القضية 16 من نفس الجزء 
أن الله يتصرف بنفس الضرورة التي تجعله يعقل ذاته؛ بمعنى أنه, كما 
يترتّب على وجوب الطبيعة الإلهيّة (مثلما يسلّم بذلك الجميع) أن 
الله يعقل ذاتهء فإنه يترتّب عليها أيضا أن اللّه يتنجز عددا لا محدودا 
من الأعمال يعدد لا محدود من الصور. ولقد ييتاء فضلا عن ذلك: فى 
القضية 34 من الجزء الأوّلء أنّ قدرة اللّه ليست غير ماهيته الفاعلة. 
وبالتالي فإن تصورنا لإله غير فاعل لا يقل امتناعا عن تصورنا لإله غير 
موجوب . 

ثم إِنّي أستطيعء لى كنت أرغب في مواصلة الاستدلالء أن أتبت 
هنا أنْ هذه القدرة التى تنسيها العامة إلى اللّه ليست قدرة 
اتسدائتية هصبعب (رشيوها 'سكق أن العاحة ححصي الائة عإفسان آل 
على شاكلة إنسان). بل هي تنطوي أيضا على العجز. إلآ أثني لا 
أريد الرجوع دائما إلى نفس الموضوع. وإنّى ألح فقط على 
القارئ كيما يتآمّل جيّدا قيما قيل في هذا الشان في الجزء 
الأزلمعن القكسة 16 النبن اللشهاية: إن ليخ مينتطيع أحد إذراك 
ما أريد قوله إن لم يحذر الخلط بين قدرة الله وقدرة الملوك الإنسانية أو 


دوت 


00 


4 . 7 . . ) 


لا يمكن لفكرة الله, التي ينتج عنها عدل لا محدود من الأشياء 
بعدد لا محدود من الصورء أن تكون إلا واحدة. 


السنسوفسات 


لا يدرك العقل اللامتتاهى (1121105مآ1 5لااعع11اء]12) شيئا غير صفات الله 
وأعراضه (القضية 30, الجزء الأّل). 

ولكن اللّه أحد (ذدءزهت) (اللأزمة الأولى للقضية 14: الجزء الأول)؛ إذن 
ففكرة الله التي ينتج عنها عددى لا محدود من الأشداء بعدد لا محدود من 
الصورء لا يمكنها أن تكون إلا وأحدة. 


1 . . 7 58 5 
إن علة الوجود الصوري الأفكار هي الله منظو | إليه فقط كشيء 
ا و الجر ليست الوضوماها الذى تمقها 
هذه الأفكار أو, بعبارة أخرى, الأشيا ء ا مدركة: وإِنما هي الله نفسه 

من حيث إنه شيء مفكّر. 


إِنّ ذلك بديهي من خلال القضية 3, حيث أثيتنا بالفعل أن اللّه يستطيع 
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تكوين فكرة ماهيته وكل ما ينتج عنها بالضرورةء ولقد استخلصنا ذلك انطلاقا 
من كون الله شيئًا مفكراء لا من كونه موضوعا لفكرته الذاتية. لذلك فإن علّة 
الوهجود الصوري للأفكار هي الله. يما هو شيء مفكر. لكن إليكم برهانا آخر: 
إِنْ الوجود الصورى للأقكار حال من أحوال الفكر (كما هى معلوم بذاته): أي 
(لازمة القضية 25, الجزء )١‏ أنه حال يعبر يوجه معين عن طبيعة الله بما هى 
شيء مفكّرء وهكذا فهى (القضية 10, الجزء )١‏ لا ينطوي على تصور أية صفة 
إلهية أخرىء كما أنّه, تبعا لذلك (البديهية 4, الجزء 1) لا ينتج عن أية صفة 
أخرى غير الفكر: إذن فعلّة الوجود الصوري للأفكار هي اللّه منظورا إليه فقط 
كشيء مفكر, إلخ: 


! .. . 7 بيبا 6 


لماعي وف ا 0 
أخرى. 


فعلا. تدرك كل صفة يذاتها ويغض الطرف عن بقيّة الصفات (القضية 10, 
الجزء 1). إذن تنطوي أحوال كلّ صفة على تصور صفتهاء لا على تصور 
صفة أخرى؛ وبالتالي (البديهية 4: الجزء 1) فإن علة الأحوال هي الله متظورا 
إليه فقط من جهة الصفة التي تنتمي إليها هذه الأحوال. لا من جهة صفة 
أخرى, 
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زازه ده 


يترتّب على ذلك أنْ الوجود الصوري للأشياء التي ليست أحوالا 
للفكر لا ينتج عن الطبيعة الإلهية لكونها تملك معرفة سابقة بالأشياء, 
يل تنتج الأشياء التي. هي موضوعات للأفكار عن امن الخاصة وتستنيط 
0 ينفس الطريقة وينفس الضرورة الأتين تنتج يهما الأفكار عن صفة 
الفكر. 


7 . 7 8 2 ) 


إِنْ نظام الأفكار وترابطها هو عينه 5ه :0:) نظام الأشياء 
وترابطها . 


إِنْ ذلك جلي من خلال البديهية 4, من الجزء الأول؛ إذ تتوقف فكرة كل 
شىء معلول على معرقة العلة المتسبية فيها. 


لازهة 
5-7 ذلك أنْ قدرة التفكير عند اللّه مساوية لقدرته 


اللأتهائية. ينتج أيضا موضوعيا في ذات اللّه عن فكرة الله وفق نفس النظام 
والترايط. 


03 


قبل أن نواصل هناء لا بد من تذكّر ما سيق أن أثبتنا: وهى أنْ كل ما 
يمكن أن يدركه عقل لا محدود مكنا لماهية الجوهر إِنَّما ينتمي إلى جوهر 
أحدء ويالتالي فالجؤهر المفكّر والجوهر الممتد هما نفس الجوهرء يدْرَك تارة 
تحت صفة من الصفات وطورا تحت صفة أخرى, كما أن الحال الذي ينتمي 
الى الامتداد» وقفكرة هذا الحال. هما أيضا نفس الشيء المعرن عكة وطريقكين : 
ائنتين ؛ ويبدى أن بعض اليهود قد لمحوا ذاك بصورة ضيابية لما سلموا 
بن اللّه وعقل الله والأشياء التي يعقلها هذا العقل شيء واحد هو هو 
(]5© تزع10 أء تتانانانا) , فمثلا الدائرة الح توجد في الطبيعةء. وفكرة الدائرة 
الموجودة في الله هما شيء وأكخكة فو شر عفن نتصيناى :مكلف 
وهكذاء سواء تصدورنا الطبيعة من جهة صقة الإمتداد أى من جهة صفة 
التفكير أى من جهة أية صفة أخرى, فإئّنا سنجد نظاما واحدا لا غير أو 
ترابطا واحدا للأسباب لا غير» أي أثنا سنجد نفس الأشياء الناتجة بعضها 
عن بعض. ولا قلت إِنْ الله هو مثلا علّة فكرة الدائرة من جهة كونه شِيئا 
مفكّرا فحسبء كما أنّه علّة الدائرة من جهة كونه شيئًا ممتدًا فحسب, فإنْ ما 
حدّنى على مثل هذا القول هو أنه لا يمكن إدراك الوجود الصوري لفكرة 
الدائرة إلا بواسطة نمط فكري آخر هو عبارة عن علّة مباشرة له كما لا يمكن 
إدراك هذا التمط الأخير إلا بواسطة نمط آخرء وهكذا دواليك يلا نهاية. 
من هذا المتطلقء وطالما اعثبرت الأشياء أنماطا فكرية, فإنّه لا يد من 
تفمدين نظام الطبيعة كلّهاء أي ترايط العلل يصقة الفكر وحدها ؛ وإذا! ما 
اعتيرت الأشياء أنماطا للإمتدادء فإنه لا بد من تفسير نظام الطيبيعة 
كلّها بصفة الإمتداد وحدها؛ وكذا الشأن بالنسبة إلى بقيّة الصفات. 
ويعلى ذلك فإن اللّهء من جهة كونه يتاألّف من عدد لا محدود من الصفات, هو 
حقا علّة الأشياء كما هي في ذاتها. وإِنّي لا أستطيع الآن تفسير ذلك بأكثر 
وضبوح. 
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1 5 5 3 35 8 
تقوم آفكار الأشياء الجزئية (أو الأحوال) ا معدومة فى فكرة الله 
اللانهائية» بنفس الطريقة التي تقوم بها ا ماهيات الصورية للأشياء 
الجزئية (آو الأحوال) فى صفات الله 


تقوم يداهة هذه القضية على القضية السايقة؛ لكن يمكن فهمها بأكثر 
وضوح من خلال الحاشية السايقة. 


يترتب على ذلك أنه طالما كانت الأشياء الجزئية لا توجد إل ضمن صفات 
اللّه. فإن وجودها الموضوعيء أعني وجود أفكارهاء متوقف على وجود فكرة 
الله اللأنهائية. وإذا كانت الأشياء الجزئية لا توجد ضمن صفات اللّه فحسبء 


بل توجد أيضا في صيغة الدوام: فإن أفكارها تنطوي أيضا على وجود يسمح 
بالقول إِنّها تدوم. 


| يب ف أ 
إذا كان بعضكم يرغب في مزيد التوضيم: فإني لا أستطيع تقديم أي مثال 


يفسر يطريقة وافية الشيء الذي أتحدث عنه هناء لأنّه شيء فريد من نوعه. 
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بيد أثني ساحاول إبانة ذلك قدر الإمكان: فطبيعة الدائرة. كما هو 
معلومء تسمح للقطع التي تكونها كل الخطوط المستقيمة المتقاطعة في نقطة 
واحدة بداخلهاء بتكوين مستطيلات متكافكة؛ تحتوي الدائرة إذن على عدد 
لا محدود من القطع الزوجية المتساوية الحاصل؛ غير أنه لا يمكن القول إن 
إحدى هذه القطع الزوجية موجودة: إلا باعتبار أن الداكرة موجودة, كما أنه لا 
يمكن القول أيضا إن فكرة إحدى هذه الأزواج موجودة: إلا باعتبار أن هذه 
الفكرة موحوزنة حسمن قكوة الذائزة: اكن لتخصون: الآن اكه لذ موحد هن 
بين هذا العدد اللأمحدود من الأزواج سوى 

زوجين إثنينء هما دوه . لا شك إذن 

أن فكرتيهما توجدان: لا فحسب ضمن فكرة 

الدائرة. بل أيضا باعتبارهما تتنطويان 

على وجود تلك الأزواج من القطع؛ وهذا ماه 

ما يجعلها تتميز عن بقية أفكار الأزواج 

الأخرف»: 


1 32 8 7 . نِ 
لت عل فكرة الشيء الجزكي ا موجودب بالفعل (5ا1اءاكاتده 1011ه) هي 
الله لا من حيث هولا متنا وإنما باعتباره متاثرا بفكرة شيء جزئي 
آخر موحودب بالفعلء: وعلة هذه الفكرة هي الله أيضا من حيث تأثره 
بفكرة ثالثة. وهكذ/ دوالك إلى غير نهاية. 
البرهان 
إن فكرة شيء جزئي موجود بالفعل هي نمط فكري جزئي؛ وهى متميز عن 
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بقية الأنماط (لازمة القضصية 8 وحاشيتها)؛ ويالتالى فإنْ علّة هذه الفكرة هى 
اللّه من جهة كونه شيئا مفكّرا فحسب (القضية 6)؛ لكن ليس (القضية 28, 
الجزء 1) من جهة كونه شيئا مفكّرا على وجه الإطلاقء وإذما باعتباره متا 7 
بتمط فكري آخر؛ كما أن علّة هذا الأخير هى الله أيضا من جهة كونه متأ 
بنمط آخرء وهكذا دواليك إلى غير نهاية. 

ولا كان نظام الأفكار وترايطها (القضية 7) هو ذاته نظام الأشياء 
وترايطهاء فإن علّة فكرة شيء جزئي ما هي فكرة أخرىء أي أنها الله ياعتباره 
غتادرا 00 أخرىء كما أن علّة هذه الفكرة الأخرى هي الله أيضا من جهة 
كونه متدرا بفكرة ثالثة, وهكذا دواليك إلى غير نهاية. 


لازهمة 


يوجد في اللّه علّم بكل ما يحدث في الموضوع الجزئي لفكرة من الأفكار, 
باعتباره فقط يملك فكرة هذا الموضوع. 


توجد في الله فكرة عن كلّ ما يحدث في موضوع فكرة من الأفكار 
(العضيا آل لا باعتيار أل أن الله غير متناه, وإِثما لكا 0 بكر 
7 بما يحدث في موضوع جرثي» 5 فقط يملك فكرة و الوقسع: 


إلخ. 


07 


0 ٠. 7 ٠. .. 1 


لا ينتمى كيان الجوهر إلى ماهدة الإنسانء ويعبارة آخرى ليس 
الجوهر ما دوق .صنورة الانسان: 


قعلاء ينطوي كيان الجوهر على الوجود الضروري (القضية 7, الجزء 1). 
فلى كان إذن كيان الجوهر ينتمي إلى ماهية الإنسانء: لكان وجود الجوهر 
يقتضي بالضرورة وجود الإنسان (التعريف 2).» ويالتالي لكان الإنسان موجودا 
بالضرورةء وهذا (البديهية 1) محال. إذنء إلخ. 


يرهن أيضا على هذه القضية بالاعتماد على القضية 5 من الجزء الأولء 
وهي أنه لا يوجد قط جوهران من طبيعة واحدة. ويما أنه يمكن أن يوجد 
الكثير من الناس, فإنّ ما يؤأف صورة الإنسان ليس قط كيان الجوهر. وقد 
تصبح هذه القضية أكش وضوحا بالإضافة إلى الخصائص الأخرى للجوهر, 
ألا وهي أن الجوهر بطبيعته لا متناه وثابت ولا يتجرًا, إلخ. 


لاإزهمهة 


ينتج عن ذلك أنْ ماهية الإنسان تتألّف من تحولات معينة لصفات اللّه؛ ذلك 
أن كيان الجوهر (القضية السابقة) لا ينتمى إلى ماهية الإنسان. فهذه الماهية 
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إذن (القضية 15 الجزء 1) هي شيء موجود في اللّه ولا يمكنها بدون اللّه أن 
توجد ولا أن تيو ويعبارة أخرى (لازمة القضية 25, الجزء 1) إنها عرض 
أى حال (1200105 5106 روتاءة!]ة) يعبر عن طبيعة الله بطريقة معينة ومحددة. 


لا شك أنه ينبغي على الجميع التّسليم بأته لا يمكن لأي شيء أن يوجد وأن 
يُتصور بدون الله. ذلك أنّهم يسلّمون جميعا بان الله هى العلّة الوحيدة لجميع 
الأشياءء وأنه علّة ماهيتها ووجودها على حد السواء؛ بمعنى أنْ الله ليس 
قحسب علّة الأشياء من حيث الصيرورة؛ كما يقال؛ بل أيضا من حيث الوجود. 
إلا أن بعضهم يقول: إن ما ينتمي إلى ماهية الشيء هو مأ لا يمكن للشيء أن 
تويكه ونيوية وان تضدون: وعليه فإما أنهم يعتقدون أن طبيعة الله تذ تنتمى إلى 
ماهية الأشياء اوقا وإما أنّه يمكن للأشياء المخلوقة أن توجد وتُتصوّر 
بدون الله أى أنهم لا يتفقون مع أنفسهمء وهى الأقرب إلى الظن. وسبب ذلك 
هىء في رأييء أنْهم لم يراعوا الترتيب المطلوب للتفلسفء وعوض أن يلتزموا 
باعتبار طبيعة اللّه قبل كلّ شيء.: إذ هي متقدمة معرفيًا وطبيعياء فَهمٍ قد 
ظنّوها متآخّرة في نظام المعرفة, كما ظنُوا أنّْ الأشياء التي نسمّيها 
موضوعات للحواس هي سابقة على جميع الأشياء الأخرى. وهكذاء بينما 
كانوا يتأملون في الأشياء الطبيعية؛ فإِنّهم لم يفكّروا قط في الطبيعة الإلهية, 
ونّا شرعوا في اعتبار الطبيعة الإلهية كقّوا عن التفكير في الأوهام الأولى 
التي بنوا عليها معرفة آشياء الطبيعة, مادامت لا تساعدهم على معرفة طبيعة 
الله؛ قلا عجب حينئذ إن وقعوا في التناقض, ولكتني لن أقف عند هذا الحد؛ إِذ 
كنت أنوي هنا فقط أن أقدم السبب الذي منعني من القول: "إن ما ينتمي إلى 
ماهية شيه ما هى ما لا يمكن لهذا الشيء آن توخة: نقيزة فأن متضور . 
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قالسبب هو أنّه لا يمكن للأشياء الجزئية أن توجد وتتصور بدون الله مع أن 
الله لا ينتمي إلى ماهيتها. لكن قلت: إن ما يؤأّف بالضرورة ماهية شيء ما هو 
ذلك الذي يكفي وجوده لوجود الشيء ويكفي زواله لزوال الشيء؛ أى هى أيضا 
ذلك الذي لا يمكن للشيء أن يوجد بدونه ولا أن يتصورء والعكس بالعكس, أي 
ذلك الذي لا يمكنه بدون الشيء أن يوجد ولا أن يُتصور, 


1 مهاه 7 6 11 


لين ما تقاف اول الكيان الفعلي للفس البشرية غير فكرة شيء 


جزئى (كانداداعةم!ى أ76) موجود بالفعل. 


تتالّف ماهية الإنسان (لازمة القضية السابقة) من أحوال معيّنة 
لصفات اللّهء ألا وهي (البديهية 2) أحوال الفكر؛ ومن بين جميع هذه 
الأحوال (البديهية 3) الفكرة هي الأولى بطبعها؛ وعندما توجد هذه 
الفكرة, ينيغي آن توجد الأحوال الأخرى (التى تسبقها الفكرة بطيعها) 
في القرد ذاته (نقس البديهية)؛ إذن إِنّ ما يؤلّف كيان النفس البشرية هى 
أولاً فكرةٌ. لكنّها ليست فكرة شيء غير موجودء وإلا (لازمة القضية 8) ما 
أمكتنا القول إن هذه القكرة مويموةة: فين :ادن :فكرة عب موهون بالفمل. 
لكنّها ليست فكرة شيىء لا متذاه, لأنّه لا بد الشىء اللمتناهى (القضيّتان 21 و 
2 الجزء )١‏ أن يوجد دائما بالضرورة: إلا أن ذلك (البديهية1) محال؛ إذن إنْ 
ما يؤلف أولا الكيان الفعلي للنفس البشرية هى فكرة شيء جزئي موجود 
بالقعل. 
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زر سس يديه 


ينتج عن ذلك أنْ النفس البشرية جزء من عقل الله اللامتناهي؛ ويالتالي: 
عتدما نقول إن النفس اليشرية تدرك هذا الي أو ذاك» فإن ما تقصدة هو 
آن الله لا يما هو لا نهامئي: وإنّما بوصقه بعلل تناد ذامعءت) بطبيعة التقسن 
البشرية: أى من حيث إنّه مؤلّف التفس البشرية؛ يملك هذه الفكرة أى تلك. 
وعندما نقول إن الله له هذه الفكرة أو تلك, لا بما هو مكون لطبيعة النقس 
أليشرية فحسبء بل أيضا من جهة كونه يملك؛ بالإضافة إلى هذه النقس 
وبالاشتراك معهاء, فكرة شيء آخنءٍ فإِننا نقول آنذاك إن التفس اليشرية 
تتدرك شيئًا ما إدراكا جزئيا أو غيوتاء (ا2لاوع2 هما علازه ,عاعودر عك) 


لا شك أنْ القراء ستصييهم الحيرة هنا وستخامرهم العديد من 
الإعتراضات؛ لذلك أرجوهم أن يتقدموا معي بخطّى بطيئة وأن يرجئوا الحكم 
[فى أن ينتهوا من قراءة كل ما كتبت. : 


12 55 2 . . / 


كل ما يحدث في موضوع الفكرة ا مؤآفة للنّفس البشرية لا بد أن 
تذركه هذه النفس؛ ويعبارة أخرى. إِنْ فكرة هذا الشسيء الذى يحدث 
موجودة بالضرورة في النّفس؛ بمعنى أنه إذا كان موضوع الفكرة 
ا مؤآفة الفس البشرية هو الجسم, فإنه لن يحدث شيء في هذا 
الجسم دون أن تدركه النفس., 
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فعلاء يوجد في الله بالضرورة علّم بكلّ ما يحدث في موضوع فكرة ما 
(لازمة القضية 9).» باعتبار أنْ اللّه يتأثّر بفكرة هذا الموضوعء أي (القضية )١1‏ 
باعتباره مَؤْلقًا لنفس شيء ما. إذن يوجد في اللّه علّم بكلّ ما يحدث في 
موضوع الفكرة المؤلقة للتّفس اليشرية, ياعتبار أنّ اللّه مؤلّف لطبيعة هذه 
النّفس, أي (لازمة القضية 11) أنه سيوجد بالضرورة في التّفس علم بهذا 
الشيء الذي يحدث؛ يمعتى أن النقفس ستدركه. 


كن 7 .-- 
تصبح هذه القضية أكثر وضوحا ويداهة بالرجوع إلى حاشية القضية 7. 
1 . 5 8 55 13 


إِنْ موضوع الفكرة الؤأفة للنفس البشرية هو الجسم: أي أنه 
حال - موجود بالفعل ‏ من أحوال الامتدادء لاغير. 


فعلاء لى لم يكن الجسم موضوعا للنّفس البشرية: لما وجدت أفكار 
أعراض الجسم في اللّه (لازمة القضية 9) بوصفه مؤلّفا لأنفسناء وإِنما 


بوصفه مؤلّفا لنقفس شيء آخرء أي (لازمة القضية 11) لما وجدت 
أفكار أعراض الجسم في أتنفسنا؛ بَيْدَ أنّه (البديهية 4) لدينا أفكار 
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أعراض الجسم؛ إذن فموضوع الفكرة المؤلّفة للنفس البشرية هو 
الجسم بما هى موجود بالفعل (القضية .)١!‏ والآن. لى كان يوجدء 
بالإضافة إلى الجسمء. موضوع آخر للتفسء لكان من الضروري: 
باعتبار (القضية 36,: الجزء 1) أنه لا يوجد شىء دون أن يتك عق معلول: 
أن توجد في أنفسنا فكرة هذا المعلول (القضية السابقة)؛ إلا أنّه 
(البديهية 5) ليس ادينا أية فكرة من هذا القبيل؛ إذن فموضوع النفس هى 
الجسم الموجود, لاغير. 


لازم ة 


يترتب ذلك أن الإنسان يتكون من نفس وجسمء وأن الجسم البشري 
موجىا ل كما نحس (9651121015) بيه. 


55 7 2 ١ 


تفهم مما تقذم, لا فقط أنْ التّفس البشرية متّحدة بالجسمء بل أيضا 
ما ينبغي أن يُعْنَى باتّحاد الّفس والجسم. بِيْدَ أنّه يتعذر علينا الحصول 
على فكر ة تامة, أي 2 (عا015)12 علاز5 ,رعل2ناوع32026): عن هذا الإتحاد 
إن لم نعرف قبل ذلك طبيعة جسمناء لأن ما أثبتناه إلى حد الآن هى في 
غاية العموم ويتعلّق بكل من الآدميين وغيرهم من الأفراد المألكين لنفس ما, 
وإن كان ذلك بدرجات متقاوتة. وفعلاء توجد فكرة كل شيء في الله الذي 
هى علّة هذا الشيء - على غرار جود فكرة جسم الإنسان. ويهذه 
الخكورة متطيق الخو قها قلناة ع ققوة سيت الافنان على فكرة: إلى 
شيء من الأشياء. غير أنّه لايمكن أن ننكر أن الأفكار يختلف بعضها 
عن بعض باختلاف الموضوعات ذاتهاء وأنّ بعضها يكون أسمى من 
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الآخر ويقوقه واقعية يقدر ما يكون موضوعه أسمى من موضوعه وأكثر 
منه واقعية. لذلك يقتضي مثا تحديد ما يميز الثفس البشرية عن بقية 
التفوس وما يجعلها تتفوق عليها أن نعرف طبيعة موضوعهاء أي 
طبيعة جسم الإنسان. غير أنه يتعذر على شرح ذلك في هذا المقامء كما 
أن ذلك ليس ضروريا لما أريد إثباته. بِيْد أتنى أقول يصفة عامة إِنّه كلّما كان 
بعض الأجسام قادراء بالمقارنة مع الأجسام الآخرى: على الفعل والانقعال 
بطرق كثيرة معاء كانت نفسه قادرة, بالمقارنة مع التفوس الأخرىء على إدراك 
أشياء كثيرة معا. وكلّما كانت أفعال بعض الأحجسام تابعة له وحده وكانت 
الأجسام التي تساعده على الفعل أقل عدداء كانت لنفسه قدرة أكش على 
المعرفة المتميزة. 

ومن هنا يمكننا معرفة سمقز تفس ما على يقية التّقوس, 
وفهم ما يجعلنا لا نعرف جسمتا إلا يصورة مبهمة جداء 
وأآشياء أخرى كثيرة ساستنبطها فيما يلي بالاعتماد على 
ما تقدم. ولهذا السبب رأيت أن ذلك يستحق المزيد مئ الشرح 
والبرهان؛ وهى ما يتطلّب بالضرورة وضع بعض المقدّمات حول طبيعة 
الأجسيام. 


تكون الأجسام إما في حركة وإما في سكون, 


يتحرك كل جسم تارة بأكثر بطء وطورا بأكثر سرعة. 


04 


صسصاخوودة 1 


تتميز الأجسام بعضها عن بعض من حيث الحركة والسكون: والسرعة 
والبطء؛ لا من حيث الجوهر. 


أعتير الجزء الأول من هذه المأخوذة معلوما بذاته. أما كون الأجسام لا 
يتميز بعضها عن بعض من حيث الجوهرء فإِنْ ذلك بديهي من خلال كل من 
القضيتين 5 من الجزء الأول» كما يكون ذلك أكثر وضوحا بالرجوع إلى ما 
قيل فى حاشية القضية 15 من الجزء الأول. 
هصلاأاأنخوةة 2 
تتفق (ا«ساتمءتدمء) كل الأجسام فى بعض جوانبها . 
البرهان 
تتفق كل الأجسام أولا في كونها تنطوي على تصور صفة واحدة لا غير 
(التعريف 1): ثم في. كونها تتحرك تارة بآكثر بطء وطورا بآكثر سرعةء ويوجه 
ماانونة 3 


الجسم المتحرك أوى السناكن إِنْما دقعه جسم آخر إلى الحركة أو 
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الجسم دفعه بدوره جسم آخرء وهكذا دواليك يلا نهاية. 


الأجسام (التعريف 1) أشياء جزئية يتميز بعضها عن البعض (المأخوذة 1) 
من حيث الحركة والسكون؛ وبالتالي فكل شيء قد دفعه شيء جزئي آخر إلى 
الحركة أى السكون (القضية 28. الجزء 1)), أي (القضية 6) أنّه قد دفعه جسم 
آخر هو (البديهية 1) في حالة حركة أى سكون. 

لكن هذا الجسم هى أيضنا (لنفس السبب) في حالة حركة أى سكون لأن 
جسما آخر قد دقعه إلى الحركة أى السكونء وهذا الأخير (لنقس السيب) إِكْما 
دفعه يدوره جسم آخرء وهكذا دواليك إلى غير تهاية. 


لازهمة 


ينتج عن ذلك أن الجسم الذي يكون في حالة حركة يبقى متحركا إلى أن 
يحتّم عليه جسم آخر الوقوفء كما أنْ الجسم الذي يكون في حالة سكون يبقى 
ساكنا إلى أن يدقعه جسم آخر إلى الحركة؛ وهذا أيضا معلوم بذاته. قإذا 
افترضنا مثلا أن بعض الأجسامء مثلا الجسم 1: في حالة سكون» بغض 
المأرف عن بقية الأجسام المتحركة, فإته لا يمكننا قول شيء عن الجسم أ عدا 
أنه ساكن. وإذا حدث فيما بعد للجسم 1 أن يتحركء فإن ذلك ان يتأتى عن 
حالة السكون التى هو عليهاء إذ كل ما يمكن أن ينتج عن هذه الحالة هو أن 
يبقى الجسم 1 في سكون. وعلى العكسء إذا افترضنا أن 1 في حالة حركة 
فإنه لا يسعناء كلّما اعتبرنا و يمفرده؛ إلا أن نثبت أنه متحرك. وإذا حدث قيما 
يعد أن أصبح 1 في حالة سكون: فإن ذلك لا يتأتى عن حركته السابقة, إن لا 
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يمكن أن ينتج شيء عن هذه الحركة عدا بقاء الجسم أ فى حالة حركة. ويناء 
علّة خارجية تحتّم على أ الوقوقف. 


كلّ الأوجه التي يتأئّر بها جسم بآخر إِنّما هي تايعة في نفس الوقت 
لطبيعة الجسم المتأئّر وطبيعة الجسم الذي يؤثر فيه؛ بحيث يكون نفس الجسم 
متحركا بطرق مختلفة باختلاف الأجسام التي تحركه: وفي المقابل يحرك نقس 
الجسم أجساما مختلفة بطرق مختلفة. ١‏ 


عندما يصطدم جسم متحرك بجسم ساكن دون أن يقدر على تحريكه قهو 
ينعكس بطريقة تجعله يواصل حركته, وتساوي 
االيؤاويئدة النكب حوسي ونا خط حيرك: 
الاتمكاس فم طلم الححيت المماكن 
المصدوم الزاوية التي يرسمها 
مع السطح ذاته خط حركة السقوط. 


هذا بالنسبة إلى أبسط الأجسام: وهي الأجسام التي لا يتميز بعضها عن البعض إلا 
بالحركة والسكونء ويالسرعة والبطء. فلنرتق الآن إلى الأجسام المركبة. 


7 إل الس 1 
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ضغط تسلطه عليها أجسام أخرى بحيث تبيقى متلاصقة: أى إذا كانت الأجسام 
تتحرك بدرجة واحدة من السرعة أو بدرجات مختلفة بحيث يجعلها الضغط 
المسلّط عليها تنقل حركتها بعضها إلى بعض وفق علاقة معينة, فإِنّنا نقول إن 
هذه الأجسام متّحدة بعضها ببعض وإِنَّها تؤلّف معا جسماً واحداء أي فرد]ا 
يتميز عن يقية الأفراد يواسطة وحدة الجسم هذه. 


بقدر ما تكون المساحات التي تسمح لأجزاء فرد: ما 5 أي لأجزاء جسم 
مركب ما بانطباق بعضها على بعض مساحات كييرة أى صغيرة. يكون من 
الصعب أو الستهل إرغامها على تبديل وضعهاء ويكون بالتالي من الصعب أى 
السهل على القرد أن يتّخذ شكلا آخر. ويناء على ذلك سأسمي الأجسام التي 
تنطبق أجزاوها بعضها على بعض وفق مساحات كبيرة أجساما صلبة, 
والأجسام التي تتطبق أجزاؤها بعضها على بعض وقق مساحات صغيرة 
أجساما ليّنة» والأجسام التي تتحرك أجزاؤها بعضها بين بعض أجساما 
سائلة. 


صسصاخاوةنة 4 


التي كان عليها سابقاء دون أن يطرأ على صورته أي تغيير. 
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فعلاء لا تتميّز الأجسام بعضها عن البعض من حيث الجوهر (المئخوذة 1), 
وآما ما يؤلت صورة الفرد فهو (القضية السايقة) وحدة الجسم؛ 
ويالرغم من التغيّرات الطارئكة على الجسم فإن هذه الصورة 
(حسب الافتراض) باقية؛ فالقرد سيحافظ إذن على طبيعته 
التي كان عليها سابقاء وذلك من حيث الجوهر ومن حيث الحال على حد 
السواء: 


صسطأخخ-ووةةه 5 
إذا أصبحت الأجزاء التي يترككب منها الفرد أكبر أى أصغر حجماء 
وأكن بمقدار يجعلها تحافظ كلها فيما بينها على نفس النسبة السابقة من 
الحركة والسكون, فإِنٌ الفرد سيحافظ على طبيعته السابقة دون أن يحدث أي 
البرهان هى نفسه الذي استعمل في المأخوذة السنابقة. 
سماأاودة 6 
إذا أرغمت يعض الأجسام التي يترككب منها الفرد على تغيير 


حركتها من اتّجاه إلى آخرء ولكن يطريقة تجعلها قادرة 
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على مواصلة حركاتها وعلى تناقلها بنفس النّسية السابقة, 
فإن الفرد سيحافظ أيضا على طبيعته دون أي تغير في الصورة. 


إِنْ ذلك بديهى بذاته., لأن المفروض هو أنْ الفرد يحافظ على كل ما قلناء 
في تعريفه؛ إنّه مؤلف لصورته. 


سطأخخت-ووةةه 7 
يتحاقط أيضشا القرة. المركب هذه الصورة على طبيعته, سشواء تخرك 
بأكمله أى بقي في حالة سكونء وبسواء تحرك في هذا الإتّجاه أى ذاك, 
شريطة أن يحافظ كل جزء على حركته وأن ينقلها إلى الأجزاء الأخرى كما 
كان يفعل. 
إن ذلك بديهي من خلال تعريف الفرد؛ راجع ما قيل المأخوذة 4. 
د 7 2.6 
نتبين إذن من خلال ما تقدم في أيّة حالة يمكن لفرد مركب أن 


يتأثّر بطرق كثيرة وأن يحافظ مع ذلك على طبيعته. ولقد تصورنا إلى حد 
الآن قردا تقار كت من أبسط الأجحسام المتميزة بعضها عن 
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البعض بالحركة والسكونء والسرعة والبطء. وإذا ما تصورنا الآن فردًا 
آخر يتركّب من أفراد كثيرين تختلف طبيعة بعضهم عن يعحض, 
فإِننا سنجده قادرا على التأثر بطرق أخرى كثيرة مع المحافظة على 
طبيعته. إن لا كان كل جزء يتركب من أجسام كثيرة فهى يستطيع (المأخوذة 
السابقة): دون أن تتغير طبيعته: أن يتحرك تارة بأكثر بطء وطورا بأكشر 
سرعة, وبالتالي أن ينقل حركاته إلى الأجزاء الآخرى تارة باكثر بطء وطورا 
بأكشر سرعة. ١‏ 

وإذا تصورناء علاوة على ذلك. نوعا ثالثا من الأفراد يتركب من 
الأفراد الثانين. فإنّنا سنهده قادرا على التأئّر بطرق أخرى كثيرة 
دون أن تتغير صورته. وإذا ما واصلنا على هذا الدرب بلا نهاية فإنّتا 
سنتصور الطبيعة كلّها فردًا واحدا تتنوع أجزاؤه: أي جميع الأجسام؛ بطرق 
لا تُحصى ودون أدنى تغيير للفرد الكلّي. فلى كانت غايتي الحديث في موضوع 
الجسم بالذات لأطنبت فى شرح ذلك وإثياته؛ لكثنى قلت آنفا إن غايتى ليست 
هذهء وأتّني فتحت هذا الموضوع كي بتيسر لي استنياط ما قرّرت إثياته. لا 
غير. 


1- يتالّف الجسم البشري من عدد كبير جدا من الأقراد 
(ذوي طبائع مختلفة): وكل واحد من هؤلاء الأفراد إِنّْما هى ششديد 
التركبب (22ن051م6012 ع7210آ) يدورة. 

1 من بين الأفراد الذين يتالّف منهم الجسم البشريء بعضهم سائل, 
ويعضهم لين, وأخيرا يعضهم صلب. 

17 يتأثر الأفراد الذين يؤلّفون الجسم البشريء وبالتالي يتاثر 
الجسم البشري نفسه: بالأجسام الخارجية بعدد كبير جدًا من الأوجه. 
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17 يحتاج الجسم البشريء للمحافظة على كيانه؛ إلى عدد كبير جدا من 
الأجسام الأخرى التي تجدده باستمرار. 

7 إذا دقع جسم خارجي جزءا سائلا من الجسم البشري إلى الاصطدام 
باستمرار يجزء ليّنء إن الجزء السائل سيغير سطح الجزء الليّن وسيطبع 
فيه, إن صح التعبيرء بعض آثار الجسم الخارجي الذي يدقعه. 

1 يستطيع الجسم البشري تحريك الأجسام الخارجية وتهيئتها 


(015002656) بأويجه كثيرة جدا . 
/ 6 . 7 . 14 


النفس البشرية قادرة على إدراك عدد كبير جدا من الأشياء. ولا 
سيما إذ/ كان جسمها قادرا على التهيؤق بعدد أكبر من الأوجه. 


فعلاء يتأئر الجسم البشري (المصادرتان 3و 6) بالأجسام الخارجية بطرق 
كثيرة جداء كما أنه على هيئة تجعله يؤر في الأجسام الخارجية بطرق كثيرة 
جدا . لكن النفس البشرية (القضية 12) تدرك لا محالة كل ما يحدث في الجسم 
البشري؛ فالتّفس قادرة إذن على إدراك عذد كبير عد من الأشياء, ولا ىما , 
إلخ. 
/ 2 8 7 .. 15 


ليست الفكرة ا مؤآفة للكيان الصورى للنثفس البشرية بسيطة. بل 
هي مركبة من عدد كبير جدا من الأفكار. 
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الفكرة الموّلّفة للكيان الصوري للتفس البشرية هي فكرة الجسم 
(القضية 13) الذي (المصادرة 1) يتركب من عدد كبير جدا من 
الأفراد الشديدي التركبيب. فِنا كان كل قرل مكون للجسم إِنْما تناسبيه 
فكرة موجودة بالضرورة في الله (لازمة القضية 8)ء فإِن فكرة الجسم 
البشري تتركب إذن (القضية 7) من ذلك العدد الكبير من أفكار الأجزاء 
المركية له. 


16 . 27 . . | 


0 


0 
فعلاء تنتج كل الكيفيات التي يتأثر بها الجسم عن كل من طبيعة 
الجسم المتائّر وطبيعة الجسم الذي يؤثّْر فيه (البديهية 1 التي تتلو 
لازمة المأخوذة 3)؛ وعلى ذلك فإن فكرة هذه الكيقيات (اليديهية 4 
الجزء 1) تنطوي بالضرورة على طبيعة هذا الجسم وذاك: وبالتالي قإن 
فكرة 0 الذي بشعر ,_,_ 0 البشري عتدما بتار بوجة من الوجوة 
الاي 


]13 


لإزهمة 1 


ينتج عن ذلك: !) أن التفس البشرية تدرك في ذات الوقت طبييعة جسمها 
الخاص وطبيعة عدد كبير جدا من الأجسام الأخرى, 


[! و هممممسشحكة 2 


وينتج: 2) أنْ الأفكار التي لدينا عن الأجسام الخارجية تشير إلى حالة 
جسمنا الخاص أكثر مما تشير إلى طبيعة الأجسام الخارجية؛ وهذا ما 
قسرته بالاعتماد على أمظة كثيرة فى تذييل الجزء الأيّل. 


|) عمااه ب .. 17 


إذا الح ال ا يقة تنطوي على طبيعة جسم 
ارح فإِن الفس البشرية ستعتير هل / الجسم الخارجي فوحى/ 
بالفعلء أو حا م ل إلى أن يتا 00 ىا لكيه بأشر (ستعع ره «لنمداء71زه) 
يلغى وجوب, » أو حضورء هذا الجهبم الخاريدى ذاته. 


البوهصهان 
بهذا التّحى افا النّفس البشرية (القضية 12 سخطلل تين كن 


الجسم ذاك. أي (القضية السابقة) أنه سيكون لديها فكرة نمط وجودٍ 
فعلي: وهي فكرة تنطوي على طبيعة الجسم: الخارجي؟ ويعبارة أخرى سيكون 
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لديها فكرة لا تلغي وإِنْما تثبت وجود أى حضور طبيعة الجسم الخارجيء وهكذا 
ستعتبر النفس (اللأزمة 1 للقضية السابقة) الجسم الخارجي موجود! بالفعل, 
أى حاضراء الخ. 


لازمعة 
إذا تأثّر الجسم البشري مرة بئجسام خارجية:؛ فإِن النثفس ستصبح قادرة 


علئ اعتيار شذة الأجسام: 5-8 في صورة عدم وحودها وعدم حضورهقاء كما 
لو كانت حاضرة. 


إذا دقعت أجسام خارجية الأجزاء السائلة للجسم البشري إلى 
الاصطدام بالأجرّاء اللّينة, فإنُ مساحات هذه الأخيرة ستتفير 
(المصادرة 5)؛ وبالتالي (راجع البديهية 2: بعد لازمة المأخوذة 3) فإن الأجزاء 
السائلة ستنعكس بطريقة غير الطريقة المالوفة؛ وعلى إثر ذلك فهى 
ستنعكس, إذا ما قادتها حركتها العفوية إلى الالتقاء بتلك المساحات 
الجديدة, بنفس الطريقة التي انعكست يها ا كانت مدفوعة نحى تلك 
المساحات من قبل الأجسام الخارجية. ويناء على ذلك: فيينما 
تواصل الأجزاء السائلة. المتعكسة بهذة الصورة . حركتهاء فهي 
ستترك أثرا قي الجسم البشري بنفس الطريقة السابقة؛ وستكون 
النّفس من جديد (القضية 12) فكرة هذا الأثر؛ بمعنى أن النقس (القضية 17) 

ستعتير الجسم الخارجي حاضرا من جديد؛ وذلك في كل مرة قلتقي فيها 
الأجزاء السائلة للجسم البشريء أثناء حركتها العقوية, بتلك اللسابحات 
بالذات. ولهذا فإِنٌ التّفس ستنظن إلى الأجسام الخارجية: التي تأثر 


115 


الجسم البشري ذات مرة, كما لى كانت حاضرة. رغم أنها لم تعد موجودة, 
وذلك في كل مر ة تتكرر فيها تلك العملية في الجسم. 


وهكذا خدرى كيف يمكن أن تعثير الأشباء خ عير غير الموجودة كما لو كانث 
موجودذ: وهى ما يبحدث غاليا . وقد ينتج ذلك عن أسياب أخرى, ولكن حسبي 
أثني بينت سيبا واحدا يسمح أي يتفسي هذا الشيء كما لى كنت أبرهن عليه 


يعلّته الحقيقية؛ ومع ذلك لا أعتقد عفد الاريحات كديا ين العلة الكدرد . لأن كل 
المصادرات التي سلّمت بها هئا تكان لا : تخدري على شود لم تيده الصذري» 


كما أنه لا يجوز لنا الشك في التجرية بعد أن بينا أن الجسم البشري موجود 
وفق إحساسنا به (راجع لازمة القضية 13). وعلاوة على ذلك (انطلاقا من 
اللازمة السابقة ومن اللازمة الثانية للقضية 16) إِنّنا ندرك بوضوح ما هو 
الفرق مثلا بين فكرة محمد المؤلّفة لماهية نفس محمد بالذات» وفكرة 
د ا د آخر, الكل بذلا في على فالفكرة الأولى تعبر 
1 7 الثانية فهي تشير إلى هيئة جسم على أكثر مم 
ادير إلى باليدا يمنا وبيةه الصو 4101 بلا بقي جسم علي على تلك 
الهيئة فإِنْ نفس على ستعتبر محمدا كما لى كان حاضراء حتّى لى لم يعد 
موجودا. 
والآن»ء محافظة على العبارات الشائعة. ساطلق عبارة صور 
الأشياء (1238513765 «تتاءع؟) على انطباعات الجسم البشري التي 
تمكّل لنا أفكارها الأشياء الخارجية كما لو كانت حاضرة: وإن 
كانت تمكّلها دون استحضار أشكالها. وعندما. تنظر التفس إلى هذه 
الأشياء من هذه الزاويةء فإِنّنا نقول إِنّها تتخيل. وكى أشرع هنا فى الحديث 
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عن الخطا فإني أريد الإشارة إلى أنْ تخيلات النّفسء إذا ما اعثيرت في 
ذاتهاء لا تحتوي على أي خطإ؛ وبعبارة أخرى, إِنّ التّفس لا تُخطئ لكونها 
تتخيّل. يل هي تخطئ لكونها تفتقر إلى فكرة تستبعد وجود الأشياء 
التي تتوهّمها حاضرة. وفعلاء لى كانت التفسء أثناء استحضارها عن طريق 
الخيال لأشياء غير موجودة؛ تعلم في الوقت ذاته أن هذه الأشياء لا توجد حقًا, 
لنسبت هذه القدرة على التخيل إلى ميزة في طبيعتهاء لا إلى عيب كامن فيها؛ 
ولا سيما إذا كانت ملكة الخيال هذه تابعة لطبيعتها وحدهاء أي (التعريف 7, 
الجزء 1) إذا كانت قدرة التّفس على التخيل قدرة حرة. 


)/ دك - 7 . 18 


إذا تاه 09 الب افوا لفاو او 7 
ري 


إن ما يجعل التّفس (اللازمة السابقة) تتخيّل جسما من الأجسام هو أن 

الجسم البشري يتائّر بما يتركه فيه جسم خارجي بنقس الطريقة التي سبق 

أن تأثّر بها ا تلقّت بعض أجزائه دفعا من قبل هذا الجسم الخارجي بالذات؛ 

ونا (حسب الفرضيّة) كان الجسم قد تهيا بطريقة تجعل الفس تتخيل جسمين 

معا فإنّ التّفس ستتخيلهما فيما بعد معاء وإذا ما تخيلت أحدهما فاتها 
ستتذكر الآخر في الحال. 
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ومن هنا ندرك بوضوح ما هي الذاكرة (816120118). فهي لا تعدى أن 
تكون حقًا غير تسلسل مَحَدد للأقكارء وينطوي هذا التسلسل على طبيعة 
أشياء موجودة خارج الجسم البشريء كما أنه يحدث في الدّفس على تسق 
تأثّرات هذا الجسم وتسلسلها . 

أقول: 1) إِنّه تسلسل أفكار تنطوي على طبيعة أشياء موجودة خارج الجسم 
البشري؛ لا تسلسل أفكار تفسر طبيعة تلك الأشياء ذاتهاء إذ هي في الواقع 
(القضية 16) أفكارٌ تأئرات الجسم البشري؛ وهي تنطوي في نفس الوقت على 
طبيعة هذا الجسم وعلى طبيعة الأجسام الخارجية. 

وأقول: 2) إن هذا التسلسل يحدث على نسق تائرات الجسم اليشري 
وتسلسلها. كي أميزه عن تسلسل الأفكار الذي يحدث وفق ترتيب الذهن: وهو 
تسلسل تدرك التقفس يمقتضاه الأشياء بعللها الأولى: كما أنه نفس التسلسل 
عتد جميع الناس. ومن هنا تدرك بوضوح لماذا تتتقل التّفس الناطقة فورًا من 
فكرة موضوع إلى فكرة موضوع آخر لا يشبه الأول في شيء؛ كأن ينتقل مثلا 
رجل روماني من فكرة كلمة "تمده" (تفاحة) إلى فكرة ثمرة لا تشبه هذا 
الصوت المنطوق في شيء ولا تشترك معه في شيء غير أن جسم ذلك الروماني 
قد تأثّر بهما معا في كثير من الأحيان» أي أن هذا الرجل ذاته قد سمع مرارا 
كلمة "تفاحة" بينما كان يرى هذه الثمرة. ويهذه الصورة ينتقل كل شخص من 
فكرة إلى أخرى وفق ما تعود عليه من ترتيب لصور الأشياء في جسمه. 
فالجندي الذي يرى مثلا آثار فرس على الرمل سينتقل مباشرة من فكرة 
القرس إلى فكرة الفارسء ومن هتاك إلى فكرة الحربء إلخ؛ أما الفلاح فهى 
سينتقل.: على العكس من ذلك: من فكرة القرس إلى فكرة المحراثء فالحقلء, 
إلخ؛ وهكذا ينتقل كل واحد من فكرة إلى أخرى حسب ما تعود عليه من ريط 
بين صور الأشياء. / 
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19 ٠. 9 8 . ]] 


ا ا تدرك أنه موجودب 
الآ من خلال أفكار التأثّرات التى تطرأً عليه 


فعلاء النّفس البشرية هي فكرة الجسم البشريء أى معرفته (القضية 13) 
الموجودة فى اللّه (القضية 9) باعتباره متاثرا بفكرة أخرى لشيء جزئ ما؛ أو 
ايها ء تاتكاق اسيم الشارص يسدق إلى هده كتين ذا مق الأحساع كن 
تجدده باستمرار (المصادرة 4): ولا كان نظام الأفكار وترابطها هى عينه 
(القضية 7) نظام العلل وترايطهاء فإ تلك الفكرة ستوجد في اللّه بوصفه 
متائرا بأفكار عدد كبير جدا من الأشياء الجزئية. وبالتالي فإن الله له فكرة 
الجسم البشري أو يعرف الجسم اليشري من جهة كونه متأثرا بعدد كبير جدا 
من الأقكار الأخرىء لا باعتباره مكونا لطبيعة النفس البشرية؛ بمعنى (لازمة 
القضية 11) أنْ النقس البشرية لا تعرف الجسم البشري. ولكن أفكار تأثّرات 
الجسم موجودة في اللّه بما هى مكون لطبيعة النفس البشرية» ويعيارة أخرى, 
إِنْ النّفس تدرك تلك التاثّرات (القضية 12), وهي بناء على ذلك تدرك 
الجسم الإنساني ذاته (القضية 6), كما أنها تدركه موجودبا بالفعل (القضية 
7 إذن تدرك النفس البشرية الجسم البشري ذاته بهذه الطريقة لا غير. 


20 5 7 3 . / 
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الفكر صفة من صقات الله (القضية )اللي (القضية 3) توجد قي الله 
بالضرورة فكرة كل من الفكر ذاته وجميع بع تأثّراته وأيضا فكرة الدّقس البشرية 
(القضية 11). ثم إن وجود فكرة أى معرفة التّفس هذه لا تنتج عن اللّه يما هو 
لا متناه وإِنّما بما هى متأثّر بفكرة أخرى لشيء جزكي (القضية 9) . ولكن نظام 
الأفكار وترايطها هو عينه 0 الأشياء وترايطها (القضية 7)؛ إذن ففكرة أو 
معرفة الفس تنتج في الله وتنتمي ليه على منوال قكرة أو معرفة الجسم. 


21 . 7 0 .. 1 


فكرة التّفس تلك إنْما هى متّحدة بالثفس على منوال اتحاد 
النفس ذاتها بالجسم. ١‏ 


لقد استنتجنا أن النفس متحدة بالجسم انطلاقا من كون الجسم هو 
موضوعٍ النفس (راجع القضيتين 12 و 13)) وبالتالي ينبغي أن تكون فكرة 
النفس متلحدة ة بموضوعها » وذلك لنفس السيب, أي أنه ينبيغي أن تكون متّحدة 
با فس على منوال اتحاد النّفس بالجسم. 


ان -.- 
يمكن فَهُم هذه القضية ياكثر وضوح انطلاقا مما قيل في حاشية 


القضية 7؛ فنهن قد بينًّا هتاك بالفعل أن فكرة الجسم والجسم. 
أي (القضية 13) الّقس والجسم. هما شخص واحد لا غير 
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(مندا 10011971 عذدع لمعل1 أع الستتطنا)ء فاتضمور كار مق جمهة ضنفة الفكن وطورا 
من جهة صفة الامتداد؛ لذلك فإن فكرة التّقفس والنفس ذاتها هما شيء واحد 
لا غيرء متصور من جهة صفة واحدة لا غيرء هي صفة الفكر. فوجود فكرة 
النّفقس ى وجود الكفس ذاتها ينتجان عن الله بنقفس ضرورة قوة التقكير. ذلك 
أن فكرة الّفسء أي فكرةٌ الفكرةء لا تعدى أن تكون في الواقع صورة الفكرة 
(عد2ء10 2ط10): باعتيار أن الفكرة هي مط فكري لا علاقة له بموضوع 
(مساءءزه)؛ وفي نفس السسياق: من كان يعلم شيئًا فهو يعلم أنه يعلمه, وهو 
يعلم في نفس الوقت أنّه يعلم أنّه يعلمه, وهكذا دواليك بلا نهاية. ولكثنا ستتظر 
فى ذلك لاحقا . 


القضبة 22 


و9 تدرك التقسن البشرية ية تأثرات الجسم فحسب: بل هي تدرك 
أيضا أفكار هذه التأثّرات 


تترائط أفكار أفكار التاثر ت في الله وتنتمي إليه على منوال أفكار 
امي عاك ال ا ل 1 
ويما أن أفكار تأثرات الجسم توجد في النفس البشرية (القضية 12)؛ أي 
(لازمة القضية 11) في اللّه بما هو مؤلّق لماهية الفس البشرية؛ قإِنْ أفكار تلك 
الآأفكار ستوجد إذن في الله باعتياره يملك معرقة أى فكرة النفس البشرية: 
أعني (القضية 21) أنّها ستوجد في التّفس البشرية ذاتها التي» بهذا الحكم, لا 
تدرك تأكّرات الجسم فحسبء بل هي تدرك أيضا أفكار هذه التأثّرات. 


]21 


23 . 7 5 . / 


لا تعرف النفس ذاتها إلا من خلال إدراكها لأفكار تاثرات 


الجسيم. 


تنتج فكرة النفس أو معرفتها في اللّه (القضية 20) وتتتمي إليه على منوال 
فكرة الجسم أو معرفته. ونا كانت التّفس البشرية (القضية )1١9‏ لا تعرف 
الجسم البشري ذاته» أعني (لازمة القضية 11) ا كانت معرقة الجسم البشري 

تنتمي إلى اللّه بما هى مؤلّف لطبيعة النّفس البشرية؛ فإِنْ معرفة التفس لا 
تنتمي إذن إلى اللّه بما هى موف لماهية التّفس البشرية؛ ومن هذا المنظور 
(لازمة القضية 11) فإن التفس البشرية لا تعرف ذاتها. كم إن أفكار التأئّرات 
الحاصلة للجسم تنطوي على طبيعة الجسم البشري ذاته (القضية 16): أي 
(القضية 13) أتها موافقة لطبيعة التّقس؛ وعلى ذلك فإِنْ معرفة هذه الأفكار 
تنطوي بالضرورة على معرفة النقس؛ ونا كانت معرفة هذه الأفكار موجودة 
(القضية السابقة) في النفس البشرية ذاتهاء فإن الثقس البشرية لا تعرف إذن 
ذاتها إل من هذا المنظور قحسب. ْ 


| نذا ل 2 لل 24 
ا تنطوي النفس البشرية على معرفة تامة (:10هلايء00ه) للأجزاء 
ا لؤلفة للجسم البشرى. 
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البورهضان 


لا تنتمي الأجزاء المؤلّفة للجسم البشري إلى ماهية الجسم ذاته إلا من 
جهة نقلها لحركاتها بعضها إلى بعض وفق نسبة معينة (انظر التعريف الذي 
يتلى لازمة المأخوذة 3), لا من جهة اعتبارها أفرادا ويقطع التّظر عن علاقتها 
بالجسم البشري. فعلاء إِنّ أجزاء الجسم البشري (المصادرة 1) أفرادٌ ذوو 
تركيب معقد للغاية؛ ويمكن لأجزاء هؤلاء الأفراد (المتخوذة 4) أن تتقصل عن 
الجسم البشري وأن تنقل حركاتها (انظر البديهية ١‏ التي تتلى المأخوذة 3) 
إلن اعفيام اخرض وفق نتصنية الخرق نمع أن الحميم يعافنا تدافا على مانينته 
وصورته؛ وتبعا لذلك فإن فكرة أى معرفة أي جزء من الأجزاء ستوجد في الله 
(القضية 3)» وذلك (القضية 9) من جهة اعتباره, متأثرا بفكرة أخرى أشيء 
جزتيء وياعتبار أن هذا الشيء الجزئي سابق على الجزء ذاته وفق نظام 
الطبيعة (القضية 7). 

وما قلناه يصدق أيضا على أي جزء من أجزاء الفرد المكون للجسم 
البشري؛ وعلى هذا فإِنْ معرفة أي جزء من الأجزاء المؤلّفة للجسم 
البشري إنما هي موجودة في اللّه باعتياره متأثرا بعدد كبير جدا 
من أفكار الأشياء, لا باعتباره مالكا فحسب لفكرة الجسم البشريء أي 
(القضصية 13) للفكرة المكونة لطبيعة التفس البشرية؛ ويالتالي» فإن النفس 
البشرية (لازمة القضية 11) لا تنطوي على معرفة تامة للأجزاء المؤلّفة للجسم 
البشري. 


2 . 8 8 . / 


س 


لا تنطوي فكرة أئ تأثر من تأثّرات الجسم البشري على ا معرفة 


هو 


التامة للجسم الخارجى. 3 
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لف نميلا 01 افكرة اككآن من اتاكزلات» العسيم «الشري قاطوي على طلبيدة 
الجسم الخارجي (راجع القضية 16).: باعتبار أن الجسم الخارجي يحدد 
الجسم اليشري يوجه من الوجوه. لكن ا كان الجسم الخارجي فردًا مستقلاً 
عن الجسم البشريء فإن فكرته أى معرفته موجودة في اللّه (القضية 9) باعتبار 
أن الله متأثر بقكرة شيء آخرء وياعتبار (القضية 7) أنْ هذا الشيء سابق 
بالطبع على الجسم الخارجي ذاته. قالمعرفة التامة للجسم الخارجى لا توجد 
إذن في الله من حيث أن لديه فكرة تأر الجسم البشريء ويعبارة أخرى إن 
فكرة تأثر الجسم البشري لا تنطوي على المعرفة التامة للجسنم الخارجى. 


]) مم ااه 7 ٠.‏ 26 


لا تدرك النقس أي جسم خارجي على أنه موجود بالفعلء إلآ من 
خلال أفكان تاثرات حسنفيها الفا صن. 


البرهطان 


إذا لم يتأثر الجسم البشري بأي وجه من الوجوه بجسم من الأجسام 
الخارجية» فإن فكرة الجسم البشري (القضية 7), أي (القضية 13) التّفس 
البشرية, لا تتأثر هي الأخرى بأي وجه من الوجوه بفكرة وجود ذلك الجسم؛ 
ويعبارة أخرى. إِنها ل تدرك بأي وجه من الوجوه وجود ذلك الجسم الخارجي. 
ولكن: في صورة ما إذا كان الجسم البشري متاأئرا بوجه ما بجسم من 
الأجسام الخارجية» فإن التّفس ستدرك (القضية 16 مع لازمتيها) الجسم 
الخارجي. 
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لازهمة 


ليس للنفس البشريةء من جهة كونها تتخيل (اداههأع02) جسما خارجيا, 
معرفة تامة يهذا الجسيم. 


البرهان 


عندما تعتير الثنفس اليشرية الأجسام الخارجية من خلال أفكار تأثّرات 
جسمها الخاص, نقول إنها تتخيل (تنهساع102) (انظر حاشية القضية 17)؛ ولا 
يوجد ظرف آخر تستطيع فيه التّفس أن تتخيّل الأجسام موجودةٌ بالفعل 
(القضية السابقة). 

ويناء على ذلك (القضية 25) ليس للتفس؛ من جهة كونها تتخيل أجساما 
خارجية؛ معرفة تامة بهذه الأجسام. 


/ ه.ا أله 7 53 27 


تنطوي كل فكرة من أفكار تاثرات الجسم البشري على طبيعة 
الجسم البشري؛ من جهة اعتباره متأثّرا بوجه ما (انظر القضية 16). 
لكن لا كان الجسم فرردًا قابلا للتاكّر بطرق أخرى كثيرة: فإِنّ فكرته». إلخ 
(راجع برهان القضية 25), 
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28 5 3 . .. 1 


إِنّ آفكار تأثّرات الجسم البشريء إذا “ما اعثبرت في علاقتها 
بالنثفس البشرية فحسبء ليست واضحة متميزةء بل هي مختلطة 


زع 5ى:0117ح). 


فعلاء تنطوي أفكار تأثّرات الجسم البشري (القضية 16) على طبيعة 
كل من الأجسام الخارجية والجسم البشري ذاته؛ ويتنبغي أن تنطوي 
هذه الأفكارء لا على طبيعة الجسم البشري فحسبء بل أيضا على طبيعة 
أجزائه؛ ذلك أن التأاثرات هي امام (المصادرة 3) تار أجزاء الجسم 
البشري» وهي بالتالي أنماط تأثّر الجسم بكامله. ولكن (القضيتان 4و 
5) المعرقة التامة للأجسام الخارجية, وأيضا المعرقة التامة لاجسام 
المؤآفة للجسم البشري. إِنّما هي موجودة في اللّه من جهة اعتباره 
متأثراء لا بالثفس البشريةء وإِنما بأفكار أخرى. وعليه فإِنْ أفكار تلك 
التاثرات, إذا ما اعتبرت في علاقتها بالدّفس البشرية فحسبء هى 
كاللوازم المنفصلة عن مقدماتهاء أي أنّها (كما هى معلوم بذاته) أفكار 
مخبلطلة. 


يمكن الإثبات: بنفس الطريقة: أن الفكرة المكونة لطبيعة النّفس البشرية 
ليست, إذا ما اعتبرت في ذاتها وحدهاء واضحة متميّزة؛ وبالمثل» ليست أفكارٌ 
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أفكار تأثرات الجسم البشريء إذا ما اعتبرت في علاقتها بالتثفس. وحدهاء 
واضحة متميزة, وهى ما يسهل على كل واحد إدراكه. 


/ 6 . 7 55 و2 


لا تنطوي فكرةٌ : ة تأث رمن تأثرا ات الجسم البشرى على ا معرفة 
التامة للثفس البشربة. ١‏ 


فعلاء لا تنطوي فكرةٌ تأكّر من تاثّرات الجسم البشري (القضية 27) على 
المعرفة التامّة للجسم ذاتهء ويعبارة أخرىء إِنْها لا تعبّر عن طبيعته على نحو 
ملذكم (ع) 2 ناوعة30): أعني (القضية 3) أنها لا تتوافق مع طبيعة التقس على 
تحى ملاكم؛ وبالتالي (البديهية 6: الجزء [) فإِنَ فكرة هذه الفكرة لا تعبر عن 
طبيعة التّفس البشرية بصورة ملائمة؛ بمعنى أنّها لا تنطوي على معرفة تامة 
لها. 


لازهة 


بترن على ذلك أن الأّفس البشرية؛ كلّما أدركت الأشياء وفق النظام العام 
للطبيعة (عصتلىه عةسطو]8 تمتاتصددمء): لا تعرف ذاتها ولا جسمها الخاص ولا 
الأجسام الخارجية معرفة تامة, يل لا تعدى هذه المعرقة أن تكون مختلطة 
وميتورة (113]821أناط1). وفعلاء إن الفس لا تعرف ذاتها إلا من خلال إدراكها 
لأقكار تأثّرات الجسم (القضية 23)؛ وهي لا تدرك جسمها الخاص (القضية 
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9) إلا بواسطة أفكار تأثّرات الجسم؛ وهي أيضا تدرك الأجسام الخارجية 
بواسطة تلك الأفكار فحسب (القضية 26)؛ ويناء على ذلك فهىء: بوصفها تملك 
تلك الأفكارء لا تعرف ذاتها (القضية 29) ولا جسمها الخاص (القضية 27) ولا 
الأجسام الخارجية (القضية 25) معرفة تامة, بل لا تعدى معرفتها لها أن تكون 
معرفة مختلطة وميتورة (القضية 28 مع حاشيتها). 


55 7 3 1١ 


أقول عن قصد إن النّفس لا تعرف ذاتها ولا جسمها الخاص ولا الأجسام 
الخارجية معرفة تامة, بل لا تعدى هذه المعرفة أن تكون مختلطة وميتورةء وذلك 
كلما أدركت التّفس الأشياء وفق النظام العام للطبيعة؛ أعني كلما كانت 
مدفوعة من الخارج وحسب الأحداث الطارئة إلى اعتبار هذا الشيء أو ذاكء لا 
كلّما كاتنت مدفوعة من الداخل ‏ ونظرا إلى كونها تعتير أشياء كثيرة معا ‏ إلى 
معرفة توافق الأشياء وتباينها وتقايلها؛ ذلك أنّه كلما كانت التفس مهيأة ياطنيا 
بصورة أو بآخرى فهي تنظر إلى الأشياء بوضوح وتميزء كما سأبين ذلك 
لاحقا. 


1 عه ألم 7 58 30 


لا يمكننا الحصول إلا على معرفة ناقصة جد/ 0١‏ )) 
ل11ه410كنان 11000 عن ديمومة (11211676::) جسمنا الخاص . 


ليست ديمومة جسمنا تابعة لماهيته (البديهية 1)؛ وهى ليست 
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تابعة أيضا لطبيعة اللّه المطلقة (القضصية 21: الجزء .)١‏ ولكن يتحتم 
على الجسم (القضية 28, الجزء 1) أن يوجد وينتج معلولات ما بمقتضى علل 
محدّدة حتّمت عليها علل أخرى أن توجد وتّنتج معلولات ما فى ظرف 
فعين ومحدق» وهذه العلل قد تحددت يدورها من قبل علل لكر وهكذا 
بلا نهاية. فديمومة جسمنا تابعة إذن للنظام الكلّي الطبيعة ولتركيب 
الأشياء. أما فيما يتعلّق بشروط تركيب الأشياء فإِنْه يوجد فى الله معرفة 
تامة بذلك؛ باعتيار أنّ الله يملك أفكار جميع الأشياء, لا باعتباره يملك 
فكرة الجسم البشري فحسب (لازمة القضية 9)؛ ويالتالي فإن معرفة 
نسونة حسيكا تاقضية هذا غنو الله من .عية اانه مولقا' لطبي 
النّفس البشرية, أي (لازمة القضية 11) أنْ هذه المعرفة إنما هي ناقصة جدا 
في أنفسنا . ْ 


31 57 7 . .. | 


لا يمكننا الحصول الآ على معرفة ناقصة جدا عن ديمومة الأشياء 
الجزئية الوجودة خارجنا . 


فعلاء يجب أن يدفع كلّ شيء جزئيء مثلما يحدث للجسم البشريء من 
قيل شيء جزئي آخر إلى الوجود وإلى إنتاج معلولات ما في ظرف معين 
ومحدل؛ ويدقع هذا الشيء بدوره من قبل شيء آخرء وهكذا ملا تهاية 
(القضية 28, الجزء 1). ولمّا كنا قد أثبتنا في القضية السابقة, انطلاقا 
من هذه الخاصية المشتركة للأشياء الجزئية: أنه ليس لديتا 
إلا معرفة ناقصة جدا عن ديمومة جسمنا الحامن» فلاند :من 
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التمسّك.ء فيما يتعلّق يديمومة الأشياء الجزتئية. بما 
استنتجتاهء أى بأنّه لا يمكننا الحصول إلا على معرفة ناقصة جد! عن هذه 
الأشياء. 
[لازمهمعة 

يترتّب على ذلك أنْ جميع الأشياء الجزئية حادثة وفانية؛ إذ لا 
يمكننا (القضية السابقة) الحصول على أية معرفة تامة عن 
ديمومتهاء وذاك هى ما ينيفى أن تعنيه بحدوث الأشياء وجوان قسادها 
(انظر الحاشية الأولى للقضية 33, الجزء .)١‏ وإلا (القضية 29 الجزء )١‏ قلا 
شىء حادث إذا ما استثتينا ذلك 

1 . 5 7 37 32 
جميع الأفكار صادقة زعم 7عمممء من حيث علاقتها بالله. 


فعلاء إِنّ جميع الأفكار الموجودة في اللّه موافقة تماما لموضوعاتها (لازمة 
القضية 7): ويالتالى فهى صادقة. 


| م. ا اه 8 58 23 
لا يوجد فى الأشياء أىْ شيىء إيجابي نقول بمقتضاه إنْها باطلة. 
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إذا نفيتم ذلك فحاولوا تصور نمط إيجابى من التفكير. بحيث يكون هذا 
الذمط صورة الخطاء أي صورة اليطلان 1 11 51 2110115), قتمط 
التفكير هذا لا يمكنه أن يوجد في اللّه (القضصية السابقة)؛ ولكن لا يمكن لأم. 
شيء أن يوجد ولا أن يتصور خارج.اللّه (القضية 15 الجزء 1)» وعليه فإِنه 5 
يوجد في الأقكار أي شيء إيجابي نقول بمقتضاه إِنْها باطلة. 


1 0 م 7 58 34 


(جاء 2 /اعم أه 1 إِنْما هي فكرة 00 


عندما نقول إن فكرة تامة وكاملة توجد فيناء فكلّ ما نقصده هو (لازمة 
القضية 11) أنْ فكرة تامة وكاملة توجد فى اللّه من جهة كونه يؤلّف طبيعة 
أنفسناء وبالتالى (القضية 32) فنحن لا نقول شيئًا آخر غير أن فكرة كهذه 
فكرة صادقة . 


القهضيبة ود 


يكمن البطلان فى عدم امعرفة (ءرهناهم:دم كنمف افمهومء) الذى 
تنطوى عليه الأفكار غير التامة. أى ا مبتورة وا مختلطة. 
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لا يوجد في الأفكار أي شيء إيجابي مؤلّف لصورة البطلان (القضية 33)؛ 
لكن لا يمكن للبطلان أن يكمن في عدم مطلق للمعرفة (لأته يقال عن النفوس, 
لا عن الأجسام.ء إِنّها تخطئ وتضل). ولا أيضا في الجهل المطبق؛ ذلك أن 
الجهل والخطً شيئان مختلفان؛ فالبطلان يتمثل إذن في عدم المعرفة الذي 
تنطوي عليه معرفة غير تامة للأشياءء أي في أفكار مختلطة وغير تامة. 


. 7 م‎ ١ 


لقد فسرت قي حاشية القضية 17 ما معنى أنْ الخطأ هى عدم المعرفة, 
ولكنني سأقدم مثالا لمزيد التوضيح. فالناس يخطئون عندما يعتقدون أنقسهم 
أحراراء والسبب هى وعيهم لأفعالهم وجهلهم بالأسباب التي تدقعهم إليها. 
تتمثّل إذن فكرة الحرية عندهم في كونهم لا يدركون آية علّة لأفعالهم؛ ذلك أنّهم 
يصرحون بأنْ الأعمال الإنسانية ناجمة عن الإرادة, إلا أنْ هذه الكلمات لا 
تطابقها أية فكرةء لأنهم يجهلون جميعا ما عسى أن تكون الإرادة وكيف 
يمكنها أن تحرّك الجسم. أما أولتك الذين لهم أكثر ادعاء ويخظقون مقعدا أو 
مقرا للتفس, فإنّهم يثيرون عادة الضنّحك أو الإشمئزان. وهكذا فعندما ننظر 
إلى الشمس ويخيّل إليذا أنّهها على مسافة مائتي قدم تقريباء فإن الخطأ لا 
يكمن هنا في عملية التخيل ذاتها وإِنما في كوننا نجهلء أثتاء تخيلناء المسافة 
الحقيقية للشمس وسبب هذا التخيل. ومع أثنا نعلم حقا بعد ذلك أن الشمس 
بعيدة عنا أكثر من 600 مرة قطر الأرض إلا أثنا لا نكف عن تخيلها قريية 
متاء إذ نحن لا نتخيل الشمس بمثل هذا القرب جهلا بمسافتها الحقيقية, 
وإِنّما تتخيلها هكذا نظرا إلى انطواء بعض انفعالات جسمنا على ماهية 
الشمسء ياعتبار أن الجسم ذاته متأكّر بهذا القلك. 
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]/ مهاه 7 57 36 


الضرورة التى تربط بين الأفكار التامة, أى الواضحة والتميزة. 


توجد جميع الأفكار فى اللّه (القضية 15 الجزء »)١‏ وإذا ما اعثيرت قى 
علاقتها باللّه فهى تكون صادقة (القضية 32) ى (لازمة القضية 7) تامة؛ 
وبالتالي فإنّه لا 2 البتّة لأفكار غير تامة ومختلطة: اللّهم إلا إذا اعتيرناها 
فى علاقتها بالثفس الجزئية لشخص ما (راجع في هذا الموضوع القضيتان 24 
و4)38 ويتاء على ذلك فات جميخ الأفكان»: الحامة وين الثامة على الشنواة: :لز 
بعضها عن البعض (لازمة القضية 6) بنفس الضرورة. 


القضية :3 


إِنْ ما يكون مشتركا بين جميع الأشياء (راجع في هذا ا لوضوع 
ا مأخوذة 2 أعلاه) ويوجد في الجزء والكل على حد السواءء لا يؤلف 
ماهية أى شيء جزئي. 


البرهطان 


إذا نفيتم ذلك فتصورواء إن استطعتم, أنه يؤلّف ماهية شيء جزئيء مثلا 
ماهية "ب". فهى لن يستطيع إذن (التعريف 2) أن يوجد ويتصوصر بدون “ب"؛ 
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لكن هذا مناقض للفرضية؛ فهى حينئذ لا ينتمي إلى ماهية "ب" ولا هو مكون 


لماهية أي شيىء جزئي آخر. 
| لي 5 7 . 328 


إِنّ ما يكون مشتركا بين جميع الأشياء ويوجد في الجزء والكل 


لنفرض أن "٠"‏ هو شيء مشترك بين جميع الأجسام ويوجد في 
جزء من أجزاء جسم ما وفي كامل الجسم على حد السواء؛ فأنا أقول 
إن "٠"‏ لا يمكنه أن يُتصور إلا على نحو تام؛ ذلك أنْ فكرة "أ" (لازمة 
القضية 7) ستكون حتما فكرة تامة في اللّه. سواء من حيث إِنْه يملك 
فكرة الجسم البشري أو من حيث إنه يملك أفكار تأثرات هذا الجسمء وهي 
أفكار تنطوي (القضايا 16 و 25و27) جزئيا على طبيعة كلّ من الجسم 
اليشري والأجسام الخارجية؛ بمعنى أن (القضيتان 12, 13) فكرة "|" 
ستكون حتما فكرة تامة في الله باعتباره مكونا للتفس البشرية؛ أي باعتباره 
يملك الأفكار التي تتضمنها التّفس البشرية؛ إذن فالثفس (لازمة القضية 11) 
تدرك "1" على نحى تام بالضرورة: وذلك سواء كانت تدرك ذاتها أى تدرك 
جسمها الخاص أو بعض الأجسام الخارجيةء ولا يمكن ل "1" أن يدرك على 


ل 


تنحى اخر. 
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لازجمطكة 


ينتج عن ذاك أنه توجد بعض الأفكار أ المعاني المشتركة بين جميع الناس, 
د أن (المأخونة 2/ كل الأجسام تتفق في أشباء معينة ينبغي (القضية 
السابقة) أن تدرك من قدأ الجميع بيصورة كامة, أي بوضوح وتميز. 


أ ها اأء 7 ٠.‏ 39 


إذ/ كلت خاصية تركة مشتركة بين الجسم البشري وبعض الأجسام 
الخارجية التي تعوب 9 التأثر بهاء وإذا كانت هذه الخاصية 
موجودة في كل جسم من الأجسام الخارجية: في جزء منه أو في كله 
على حد السواءء. فإِنٌ فكرة هذه الخاصية ستوجد أيضا في النّفس 
على نحو تام 


لنقرض أن "1" خاصية مشتركة بين الجسم البشري ويعض الأجسام 
الخارحية: فأث هذه الخاصية توجد في الحسم البشري وفي تلك الأجسام 
الخارجدة ذاتها على حد السواء, وأخيرا أنّها توجد في كل جسم من تلك 
الأجسام الخارجية: في جزء منه أو في كله على حد السواء. إن فكرة تامة ل 
"أ" ستوجد في اللّه (لازمة القضية 7) باعتباره متضمنا لفكرة الجسم البشري 
وباعتياره متضمنا أيضا لأفكار الأجسام الخارجية الفترخسة لتفركن الآن أن 
الجسم البشري يتا يتأكر بجسم خارجي بواسطة ما يشترك فيه معه أي بواسطة 
"!"؛ قفكرة هذا التأثر ستنطوي على الخاصية " أ" (القضية 16) وبالتالي (لازمة 
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القضية 7) ستكون فكرة هذا التاكّر فكرة تامة في اللّه من جهة كونه متاثرا 
بفكرة الجسم البشري؛ أي (القضية 3) بوصفه مكونا لطبيعة النفس البشرية؛ 
وهكذا (لازمة القضية 11) فإنّ هذه الفكرة ستكون فكرة تامة في التفس 
اليشرية. 


لاذزمعة 


يترتّب على ذلك أنْ التّفس تكون أكثر استعدادا لإدراك أشياء كثيرة على 
الأخرى. 


1 .ا اله 7 .. 40 


كل الأفكار التي 3 تنتج في النفس عن الأفكار التامة فيها 
هكم «3)ء إِنْما هي أيضا أفكار تامة. 


إن ذلك بديهي. إذ عندما نقول إِنْ فكرة ما تلزم في التّفس 
البشرية عن أفكار موجودة قي هذه الأخيرة على نحو تام, إن كل 
ما نعنيه (لازمة القضية 11) فق أنه توجد فكرة في العقل 
الإلهي, وأ الله هو علتهاء لا باعتياره لامتناهيا أن ماعتياره تادر 1 
بأفكار عدد كبير جدا من الأشياء الجزئية وإنّما باعتياره مكونا لماهية 
النْفس اليشرية ليس إلا. 
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لقد قسرت من خلال ما تقدم علة المعاني (17تنلا20110) المسماة مشتركة 
(5هناتسدمهت) والتي هي قواعد الاستدلال عندنا . ولكن توجد علل أخرى لبعض 
البديهيات أى المعاني المشتركة التي يتبغي تفسيرها وفق المنهج الذي توخيناه؛ 
وقد نتبين بهذه الصورة أي المعاني يكون مقيدا أكثر من غيره وأيها يكاد لا 
يتسخدم في شيء ثم أيُها يكون مشتركاء وأيها لا يكون واضحا متميزا إلا 
لأولتك الذين تخلّصوا من الأحكام المسيقة, وأخيرا أيّها يفتقر إلى أساس 
صحيح. وقد نتيين أيضاً ما هو أصل ا معاني المسماة ثانوية (35لمداءعة), 
وكذاك البديهيات التي تقوم عليهاء وحقائق أخرى من هذا القبيل أدركتها قديما 
عن طريق التامّل. لكن لا كنت قد احتفظت بملاحظاتي لإيرادها في مصدّف 
آخرء وأيضا كي لا يمل القارئ من الإسهاب المفرط في هذا الموضوع,؛ فلقد 
عزمت على إرجاء هذا العرض. إلا أثنى, خشية أن أغفل شيئًا لا يستغتى عن 
معرفته. سأضيف يعض الكلمات عن الأسباب التى نشأت عنها الألفاظ 
المسماة متعالية (5ه16ه2أهع0لمعءءدهوس) مثل ١‏ لدجو د والشىء وبعضص 
الشيء. فهذه الألفاظ تنشا عن كون الجسم البشري لا يقدرء بوصفه 
محدوداء إلا على إنشاء عدد معيّن من الصور معا ويوضوح (لقد 
فسرت ما هي الصورة في حاشية القضية 17)؛ فإذا وقع تجاوز هذا العدد 
فإن تلك الصور ستاخذ في الاختلاط؛ وإذا وقع الإفراط في تجاوز 
عدد الصور المتميزة التي يقدر الجسم على تكوينها في ذاته معاء فإِنْ جميع 
الصور سيختلط بعضها ببعض تماما. وما دام ذلك كذلك فمن البديهيء بناء 
على لازمة القضية 17 وعلى القضية 18: أنْ الأجسام التي ستقدر النّفس 
البشرية على تخيلها معا على نحى متميّز هي على قدر الصّور 
التي يمكن تكوينها معا في جسمها الخاص. لكن عندما تختلط الصور في 
الجسم تماماء فإِنْ التّفس ستتخيل أيضا جميع الأجسام باختلاط ودونما 
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تميين, فتدرجها بوجه ما تحت صفة واحدة. أعني تحت صفة الوجود 
والشيءء إلخ. 
وقد يترتب ذلك أيضا عن كون الضون ليس لها دائما نفس الشدة: أى عن 
علل أخرى مماثلة لسنا في حاجة إلى تفسيرها هناء لأن الهدف الذي نصبو 
إليه يجعلنا نكتفي بالتأمل في علّة واحدة؛ ذلك أن جميع العلل مؤداها أن تلك 
الألفاظ تدلّ على أقكار فى غاية اللّبس. وعن مثل هذه العلل نشات أيضا 
المعاني المسمّاة كلّية (1:5215د) مثل: إنسان: فرسء, كلب», إن ذ 
تتكون مثلا في الجسم البشري صور أشخاص كثيرين معا 
بحيث يتجاون عدد هذه الصور قوة الخيال. ومع أن تجاون هذه 
القوة لا يكون حقًا تجاوزا كلّياء إلا أنّه تجاوز كاف لمنع النّفس 
من تخيل الاختلافات الفردية الطفيفة (كلون كل واحد وقامته) 
والعدف العككه الاقزانز قلق تتضسل وموم عمو نا يشدرك :فيه 
جبيع الأترادين جية باكيرهم في الجسم وفعلا يكون تأكر الجسم 
بالعنصر المشترك أشدء ياعتيار أن هذا التاّر يحصل له من قيل كل فرد؛ 
فذاك هو ما تعبّر عنه التّفس باسم الانسان وبرا ارق ون عون لا دون فر 
الكائنات الفردية. لكن لا بد من ملاحظة أنْ تلك المعاني لا يكونها الجميع 
بنفس الطريقة؛ قري تكنو عشت كل بوااحد يني الحدير ء الذي تأثّر به 
الجسم قي الغالب أى الذي تتخيّله النّفس وتتذكره بأكثر سهولة. 
فمثلا أولئتك الذين استرعى انتباههم دائما قوام الإنسان سيعنون 
بافظة إنسان حيوانًا منتصب القامة؛ أما الذين تعودوا على اعتبار شيء آخر 
نهم سيكوتون صورة مشتركة أخرى للإنسان, مثلا: الإنسان حيوان ضاحك, 
حيوان ذى قائمتين ويلا ريشء حيوان عاقل؛ وهكذا فإِنْ كلّ واحد سيكون» وفق 
هيئكة جسمه. صورا كلية للأشياء الأخرى. فلا عجب إذن إن كثرت المنازعات 
بين الفلاسفة الذين أرادوا تفسير للأشياء الطبيعية بصور الأشياء وحدها. 
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انطلاقا من كل ما قيل أعلاه يتبيّن بوضوح أنّه لدينا العديد من الإدراكات 
وَآنّنا نكون معاني كلية تاجمة: 

1) عن الأشياء الجزئيّة التي تقمها لنا الحواس مبتورة مختلطة» ومضطربة 
أمام الذهن (انظر لازمة القضية 29)»ء ولهذا السبب تعوّدت أن أسمّي مثل هذه 
الإدراكات معرفة بالتجر بة المبهمة (هعة؟ دتأمعتعءموك 36) ؛ 

© عن علامات» كأن نتذكّر مثلا بعض الأشياء عند سماعنا أى قراعتنا 
ليعض الكلمات. فنكون عنها أفكارا مماثئة لتلك التى نتخيل بواسطها الأشياء 
(انظر حاشية القضية 18). وساسمى فيما يلي كلاً من هذين النمطين من 
النظر التوع الأول من المعرفة, أو الظنْ (2ءههنهنامه0), أو التخيل 
(دع 2100 راع11113) ؛ 

3) أخيراء عن كوننا نملك معانى مشتركة وأفكارا تامة عن خاصيات 
الأشياء (راجع لازمة القضية 38, والقضية 39 مع لازمتهاء والقضية 40), 
وساسمي نمط المعرفة هذا: العقل (22]10562) أو التوع الثاني من 
المعرفة. 

وفضلا عن هذين النوعين من المعرفة؛ يوجد أيضا نوع ثالث, كما 
سابيّن ذلك فيما يليء وسآاطلق عليه اسم: العلم الصدسي 
(0ة1 1 ننطه1 3101أاموزء5). ويرتقى هذا النوع من المعرفة من الفكرة التامة 
للماهية الصورية لبعض الصفات الإلهية إلى المعرفة التامّة لماهية الأشياء؛ 
وسافسير كل ذلك بمثال واحد. فلنفرض مثلا ثلاثة أعداد, نريد لها رابعا تكون 
نسبته إلى الثالث كنسبة الثاني إلى الأول. فالتجار لن يترددوا في ضرب 
الثانى بالثالث وفى قسمة الحاصل على الآولء لأنّهم لم ينسوا بعد ما حفظوه 
عن معلّميهم بدون أي برهانء أو لأنّهم قد جريوا هذه العملية كثيرا وطبقوها 
على أعداد بسيطة جذاء أو بمقتضى يرهان القضية 19 من الباب 5711 
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لإقليدسء أي بالتّطر إلى الخاصة المشتركة للأإعداد المتناسية. أمّا فيما 
يتعاّق بالأعداد اليسيطة جدًا فلسنا فى حاجة إلى أيّة طريقة من هذه الطرق. 
فل اقترضنا مثلا الأعداد ١1‏ 2, 3, فإنّه ان يغيب عن أحد أنّ العدد الرايع 
المناسب هى 6., ويحصل ذلك بمنتهى الوضوح. إذ أن النسبة التي ندركها 
يلمحة واحدة بين العددين الأول والثاني هي ذاتها التي تجعلنا نستنتج العدد 
الرايع. 


| م اه 7 . 41 


النوع الأول من ا معرفة هو علّة البطلان (:ذاهذ:ا) الوحيدة؛ أما 
ا معرفة من النوع الثانى والثالث فهى حتما صادقة (مرهن). 


البطلان الوحيدة. وقلنا من جهة أخرى 0 المعرفة من النوع الثاني 


والثالث تتضمن الأفكار التامة؛ وعليه قهذه المعرفة (القضية 34) هى حتما 
صمادقة. 


42 . 8 ٠ . / 


التي تعأمنا 5 (11711عم) 0000 
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هذه القضية بديهية بذاتها. فعلاء إن من يستطيع التميين بين الحق 
والباطل يملك لا محالة قكرة تامة عن الحق والباطلء أي (الحاشية 2 للقضية 
0) أنه يعرف الحق والباطل عن طريق النوع الثاني أو الثالث من المعرفة. 


43 . 2 . 37 / 


من لديه فكرة صحيحة. يعلم في نفس الوقت أنْ لديه فكرة 
صحيحة » ولا يمكنه أن يشك في صدق معرفته. 


الفكرة الصحيحة (7672 1068) هي الفكرة التي تكون تامة في الله من حيث 
حصي سيو مز (لازمة القضية 11) التخرض دن 

الفكرة التامة " ' توجد في اللّه. بوصفه يُعلّل بطبيعة النثفس البشرية. فمن 
الصويري أن حولي اللا مكرقاس هق القاره زان لكون ليتوا إلى الله 
على غرار نسبة الفكرة "؟" (القضية 20, ذات البرهان الكلي). ولكن المفروض 
أن الفكرة "|" 3 تنتسب إلى الله بوصفه يَعلّل بطبيعة التفس البشرية؛ وعلى ذلك 
لا 3 من انتماء فكرة الفكرة "1" إلى الله بنقس الصورة: أي (لازمة القضية 
11( أي هذه الفكرة التامة للفكرة "أ" ستوجد في ذات النفس التي تملك الفكرة 
التامة "!". إذن فمن تكون لديه فكرة تامة, أي (القضية 34) من يعرف شيئا ما 
حقّ المعرفة؛ تكون لديه فى نفس الوقت فكرة تامة عن معرفته؛ ويعبارة أخرى 
(كما هى بديهي بذاته) تكون لديه معرفة صحيحة. 
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لقد فسرت في حاشية القضية 21 ما هي فكرة الفكرة. لكن لا بد من 
ملاحظة أن للقضية السابقة جانيًا من الوضوح بذاتها؛ إذ لا يجهل من يملك 
فكرة صحيحة أن الفكرة الصحيحة تنطوي على أقصى قدر من اليقين. فأن 
تكون لديك فكرة صحيحة لا يعني شيئا آخر غير أن معرفتك للشيء هي معرفة 
كاملة أو أنّها على أحسن ما يرام. والحق أنه ليس في ووسع أحد أن يشك في 
ذلك اللّهم إلا إذا كان يعتقد أن الفكرة شيء صامت كالصورة في الإطار 
وليست ضريا من ضروب التفكير؛ أعني ليست فعل الفهم ذاته. وإنّي لأسأل: 
من ذا الذي يمكنه أن يعلم أنه يفهم (©11867اعاه1) شيئا ما إن لم يسيق له أن 
فهم هذا الشيء؟ أي: من ذا الذي يمكنه أن يعلم أنه متيقن من شيء ما إن لم 
يسبق له أن تيقّن من هذا الشيء؟ ثم ما هى الشيء الذي يمكنه أن يكون أشد 
وضوحا وبداهة من الفكرة الصحيحة حتى يكون معيارا للحقيقة؟ فكما أن 
بانكشاف التور يتقشع الظلام: فالحقيقة أيضا إِنما هي معيار ذاتها ومعيار 

وهكذا يبدى لي أثني قد أجبت على الأسئلة الآتية: إذا كانت الفكرة 
الصحيحة تختلف عن الباطلة من جهة كونها تتفق مع الموضوع الذي تمثله 
ليس إلآ. فالفكرة الصحيحة لا تحتوي إذن على واقعية أى كمال أكثر من 
الفكرة الباطلة (ياعتبار أن ما يميز بين الفكرتين هو العلامة الخارجية لا غير) 
وبالتالي قالإنسان الذي يملك أفكارا صحيحة لا يميزه شيء عن الإنسان الذي 
لا يملك سوى أفكار باطلة؟ ثم من أين للنّاس هذه الأفكار الباطلة؟ وأخيرا 
كيف يمكن أن نعلم علم اليقين أن لدينا أفكارا تتفق مع موضوعاتها؟ لقد سبق 
أن أحبتء كما قلت,: عن هذه الأسئلة. ففيما يتعلّق بالتباين الموجود بين الفكرة 
الصحيحة والقكرة الباطلة, أثيتت لنا القضية 35 أنْ العلاقة بينهما كعلاقة 
الوجود باللاوجود. وقد بينت من جهة أخرى, بكامل الوضوح.ء أسباب البطلان 
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انطلاقا من القضية 19 إلى حد القضية 35 وحاشيتها. ومن هذا يتجلّى أيضنا 
الاختلاف الموجود بين الإنسان الذي يملك أفكارا صحيحة وذلك الذي لا يملك 
غير أفكار باطلة. أما السؤال الأخير, وهى: من أين للإنسان أن يعلم أن نديه 
فكرة موافقة لموضوعهاء فها أنا قد بينت بما فيه الكفاية» وزيادة على الكفاية, 
أن ذلك ينتج فحسب عن كونه يملك فكرة موافقة لموضوعهاء أي عن كون 
الحقيقة إِنّما هي معيار ذاتها. زد على ذلك أن أنفسناء بوصفها تدرك الأمور 
على وجه الحقيقة. هي جزء من عقل الله اللأنهائي (لازمة القضية 11)» وبالتاثي 
فالأفكار الواضحة المتميّزة التي تملكها النّفس إِنَّما هي صادقة بالضرورة, 
شأنها شأن أفكار اللّه الصادقة بالضرورة أيضا. ْ 


1 و - 7 م 44 


من طسبعة العقل (دنده::ه<١)‏ أن ينظر إلى الأشياء على أنها 
ضروريةء لا على أنها جائزة. 


من طبيعة العقل أن يدرك الأشياء حقا (القضية 41): أي (البديهية 6, 
الجزء 1) كما هى فى ذاتهاء أعنى (القضية 29: الجزء 1) باعتبارها ضرورية: 
لا جائزة. 


لازهمعة 1 


يتلى ذلك أن الخيال وحده يجعلنا ننظر إلى الأشياء على أنها جائزة سواء 
في علاقتها بالماضي أى في علاقتها بالمستقبل. 
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سأشرح هنا بإيجاز في أي ظرف يتم ذلك. لقد بينا أعلاه 
(القضية 17 مع لازمتها) أن التّفس تتخيل دائما الأشياء على أتها حاضرة: 
رغم أنها غير موجودة, ما عدا في صورة وجود أسباب تمتع وجودها 
الحا فسن 

وبيئًا علاوة على ذلك (القضية 18) أنه إذا تأر الجسم البشري مرة 
بجسمين خارجيين معاء فما إن تتخيل التّفس بعد ذلك أحد هذين الجسمين 
حتّى تتذكّر الآخرء يمعنى أنّها ستعتبرهما حاضرين معاء ما عدا في صورة 
وجود أسباب تمنع وجودهما الحاضر. ومن جهة أخرى لا يشك أحد أثْنا 
نتخيل أيضا الزمان: وذلك لكوننا نتخيل أجساما تتحرك بأكثر بطء أى سرعة 
بعضها من البعضء أو بسرعة متساوية. ولنفرض الآن أن طقلا رأى بالأمس 
وللمرة الأولى محمدا في الصباح وعليًا في الظهر وقيسا في المساء., وأنه 
رأى اليوم من جديد سيدا قي الصباح؛ فبديهي: من خلال القضية 8 أنه 
حالما يرى نور الصباح سيتخيل الشمس عايرة نفس الجزء من السسماء الذي 
عيرته بالأمسء بمعنى أنه سيتخيل التهار كاملاء فيتخيل محمدا مع الصباح, 
وعليًا مع الظّهرء وقيسا مع المساءء أي أنه سيتخيل وجود على وقيس في غلاقة 
بالزمن المستقبل؛ وعلى العكسء فهو إذا رأى قيسا في المساء سينسب عليا 
ومحمدا إلى الزمن الماضيء فيتخيلهما مع تخيله للماضي؛ وسيزيد تخيله 
هذا رسوخا كلّما تعددت رؤيته لهم حسب نفس الترتيب. وإذا حصلت له مرة 
رؤية هند عوضا عن قيسء» فهى قي الصباح الموالي سيتخيل مع تخيله للمساء 
كارة فيساء وطن هتداء لا الاثنين معاء على افتراض أنّه رئى فى المساء 
أحدهما فقطء لا الاثنين معا. فخياله سيكون إذن متارجحاء وسيتخيلء مع 
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تخيّله للمساء المقبل, أحدهما تارة والآخر طوراء أي أنّه لن ينظر إلى أي منهما 
على أنّه مستقبل ثابت؛ وإِنّما على أنه مستقبل محتمل. وسيحصل نفس التردد 
في الخيال سواء اعتبرنا الأشياء المتخيلة في علاقتها بالزمن الماضي أو 
بالزمن الحاضر؛ وبالتالي فإنّ الأشياء المنسوبة إلى الماضي أو الحاضس أى 


لإوذهمهعسدت-ة 2 


(عأععمة5 215 لمتعاع2 0ند130ان 5نا5) . 
البرهضان 


فعلاء من طبيعة العقل أن ينظر إلى الأشياء على أنها ضرورية؛ لا على 
أنّها جائزة (القضية السابقة). وهى يدرك وجوب هذه الأشياء على 
وجه الحقيقة (القضية 41), أي كما هي في ذاتها (البديهية 6, الجزء 1). 
ولكن (القضية 16 الجزء 1) وجوب هذى الأشناء لااحدتاقته فق ويحزت طلسعة 
الله الأزلية. فمن طبيعة العقل إذن أن ينظر إلى الأشياء على أنها تملك هذا 
النوع من الأزل. زد على ذلك أن مبادئ العقل هي معان (القضية 8) تقفسير 
ما هو مشترك بين جميع الأشياء. ولا تفسر (القضية 37) ماهية أي شيء 
جزئي: وبالتالي أنّه لا بد لهذه المعاني أن تتصور دون أية علاقة بالزمن ومن 
جهة امتلاكها انوع معين من الأزل. 


ذ4] 


]! م اله 7 58 45 


ادبو ويس و امعو او ااي 0 
اليناف 


تنطوي بالضرورة فكرة شيء جزئي موجود بالفعل على كلّ من ماهية هذا 
الشىء ووجوده (لازمة القضية 8). ولا يمكن للأشياء الجزئية أن تتصور بدون 
اللّه (القضية 15ء الجزء 1). بل (القضية 6) لا كانت علّة هذه الأشياء هي اللّه 
منظورا إليه من جهة الصفة التى لا تعدى هذه الأشياء ذاتها أن تكون أحوالا 
لهاء فَإِنّ أفكار هذه الأشياء تنطوي بالضرورة (البديهية 4: الجزء 1) على 
تصوٌر هذه الصفة, أي (التعريف 6. الجزء 1) على ماهية الله الأزلية 
اللأمتناهية. 


لا أعني هنا بالوجود الديمومة (0072]105612): أي الوجوب كما 
نتصوره على نحو مجردر وكنوع معين من الكم. إني أتحدث عن 
طبيعة الوجود ذاتهاء تلك التي تحمل على الأشياء الجزئية, نظرا 
إلى لزوم عدد لا محدود من الأشياء يعدد لا محدود من الأحوال عن 
الوجوب الأزلي للإله (انظر القضية 16: الجزء 1). قلت إِنّى أتحدث 
عن طبيعة الأشياء الجزئية ذاتهاء بما هي أشياء موجودة في 
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اللّه؛ إذ رغم أن ما يحدد وجود كل واحد من هذه الأشياء على نمط معيّن هو 
شيء جزئي آخرء إلا أن القوة التى بمقتضاها يستمر كلّ شىء فى الوجود 
8ه ندع ممعم 6200 11) كع عن الوجوب الأزلي لليف ا لله. راجع ما 
يتعأق بهذه النقطة في لازمة القضية 24 من الجزء الأول. 


46 55 7 7 8 1 


إِنْ معرفة ماهية الله الأزلية اللأمتناهية. التى تنطوى عليها كلّ 


برهان القضية السايقة كلّى: وسواء اعتيرنا شيئًا ما كجزء أو ككل 
فإن فكرته. سواء كانت فكرة للكل أى للجزء؛ تنطوي (القضية السابقة) على 
ماهية الله الأزلية اللأمتناهية. وعلى ذلك فإنْ ما يقيم معرفة بماهية اللّه 
الأزلية اللامتناهية إِنْما هو مشترك بين جميع الأشياءء كما أنه موويجول في 
الجزء والكل على حد السواء؛ وبالتالي (القضية 38) فإِنْ هذه المعرفة تكون 
معرفة تامة. 


47 6 7 . 55 / 


للنفس البشرية معرفة تامة بماهية اللّه الأزلية اللامتناهية. 


17 


للنفس اليشرية أفكار (القضية 22) تدرك بها ذاتها (القضية 23) 
وتدرك جسمها الخاص (القضية 19) وى (اللأزمة 1 للقضية 16: والقضية 17) 
أجساما خارجية موجودة بالفعل؛ وبالتالى (القضيتان 45 و 46) فلديها معرفة 
تامة بماهية الله الأزلية اللأمتناهية. 2 


ومن هنا نرى أن ماهية الله اللأمتناهية وأزليته معلومتان من قبل الجميع. 
ومن جهة أخرى. لا كان كل شيء يوجد في الله وبه يتصورء فإنه يترتّب على 
ذلك أنّه يمكتتاء انطلاقا من هذه المعرفة استخلاص عدد كبير جدا من التتائج 
التي يمكن معرفتها على تحى تامء وبالتالىي صوغ ذلك الضيرب الثالث من 
المعرفة الذي تحدثنا عنه في الحاشية الثانية القضية 40.: والذي سنفتح في 
الجزء الخامس مجالا للحديث عن سموه وفائدته. ومن جهة أخرىء إذا كانت 
معرفة التاس للاله ليست واضحة وضوح ال معاني المشتركة» فمرد ذلك أنّهم لا 
يستطيعون تخيل الله كما يتخيلون الأجسامء فقرنوا بين اسم الله وصور 
الأشياء التي تعودوا رؤيتهاء وقلّما تجدهم يقدرون على تجدّب ذلكء نظرا إلى 
تأكرهم المتواصل بالأجسام الخارجية. وبالتأكيد لا تتمثل معظم الأخطاء في 
غين أثنا لا تطيّق الأسعاء على الأشياء بدقة. فعنذما يقول بعضهم إن الخطوط 
التي ترسم من مركز الدائرة إلى محيطها غير متساوية: فلا شك أنه يعني 
بالدائرة شيئا آخر غير ما يعنيه علماء الرياضيات. وفي نفس السياقء عندما 
يخطئ النّاس في عملية حسابية: فإِنٌّ الأعداد التي تكون في فكرهم هي غير 
الأعداد التي على الورق. لذلك فمن المؤكّد أنهم لا يخطئون البتة إذا ما نظرنا 
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إلى فكرهم, ال أتهم يخطئون في نظرنا لأثنا نعتقد أنْ الأعداد التي في 
فكرهم هي ذاتها التي على الورق. ولى لم يكن الأمر كذلك ما اعتقدنا نهم 
مخطئون, تماما كالشحس الى معنت مد ميد اروب بمعرة قاناة إن 
منزله قد حلّق فوق دجاجة جاره؛ فلم أعتقد قد أنه على خطإ, لأن مقصوده قد 
بدا لي جليا . ومن هنا تنشا أغلب الخصومات: أعني أن الثاس لا يعيرون يدقّة 
عن أفكارهم أى أتهم يسسيئكون فهم أفكار غيرهم. وفي الواقع» عندما يتناقض 
الّاس أشد تناقضء فهم يفكرون في نفس الشيء أى يفكرون في أشياء 
مختلفة. فيكون ما يظئونه عند غيرهم من قبيل الخطإ أو الهذر على خلاف ما 
ذهب في ظتّهم. 


48 57 8 : . 1 


أن تريد هذ/ أى فاك بتقتكيس شيك تكله بسب الكو وهذ/ السيب 
يحددة بدوره سبب آخرء وهكذ/ إلى ما لا نهاية. 


النفس حال معين ومحدد من أحوال الفكر (القضية 1!1): وبالتالي 
(اللازمة 2 للقضية 17, الجزء الأول) فإنّه يتعذّر عليها أن تكون علّة حرة: يفاعت 
أنه يتعذدّر أن يكون لديها قدرة مطلقة على أن تريد أو لا تريد؛ بل ينبغي أن 
نحن إرانقها "لهذا 'القنيء إن 3ال«سيت ها '(القضبية. :38, العزة 1):.وهذا 
السيب يحدده أيضا منبى اخ هذا البويت د ند سنو سيت الخد الك 
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يُبرهن بنفس الطريقة على أنه لا يوجد في النّفس أية ملكة مطلقة للفهم 
والرغية والحب إلخ. ويترتب على ذلك أن هذه الملكات وما ماثلها إما هي محض 
أوهام وإمًا أنّها مجرد كائنات ما ورائية» أي مجرد كليات تعودنا صوغها 
انطلاقا من الأشياء الجزئية. وهكذا فإن نسبة الذهن والإرادة إلى فكرة جزئية 
أى إلى إرادة جزئية هي كنسبة "الحجرية" إلى هذا الحجر أى ذاك؛ أى كتسبة 
الآنسان إلن مكمه واي 161 السب الذى يل النامن يعتقدوة. انقسي 
أحرارا فلقد أوضحناه في تذييل الجزء الأيّل. وإكن قبل المواصلة تجدر 
الملاحظة هنا أثني أعني بالإرادة ملكة الإثبات والتفي, لا الرغبة؛ إِنْي أعني, 
كما قلت, الملكة التي تسمح بإثبات أى نفي ما هى حق أو باطلء لا الرغبة التي 
تجعل النقس كش تشتهي الأشياء أى تنقر منها . 

ويعد إثيات أن هذه الملكات هى معان كلية لا تتميز عن الأشياء الجزكية 
المتى تساعد على إتشائهاء يجدر البحث فيما إذا كانت الإرادات الجزئية ذاتها 
قينا اكى قين. افكان الأشباء زاتها: يهدن التحف: كنا علت: فيما 'إذا ان 
يوجد في النفس إثبات أى نفي آخر غير ذلك الذي تتضمنه الفكرة يما هي 
فكرة؛ انظرواء قيما يتعلق بهذه التّقطة, القضية الموالية, وأيضا التعريف 3 من 
الجرْء 2: حتّى لا تجعلوا من الفكر جملة من الرسوم (5:نااءام)؛ ذلك أثْني لا 
أعني بالأفكار صورا مثل التي تتكون في قعر العين أو» إن شئناء وسط 
الدماغ يل هي تصورات من تصورات الفكر. 


49 58 7 3 ٠. )) 


ليس في النفس أية إرادة (هننناه). أعني أي إثبات أى نفيء عدا 
ما تنطوى عليه الفكرة بما هى فكرة. 
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ليس في التفس (القضية السابقة) أية ملكة مطلقة للإرادة وعدم الإرادة, 
وإِنّما لديها إرادات جزئية لا غير: أي هذا الإثبات أى ذاك» وهذا التفي أو ذاك. 
فانتضوٌ إذن بعضن الإراذات الجزئية: مثلا ضرب هن ضنروب التشكير تثبت 
النُفس من خلاله أنْ زوايا المثلث الثلاث مساوية لزاويتين قائمتين. إن هذا 
الإثبات ينطوي على تصيّر ‏ آي على فكرة ‏ المثلث؛ أعني أنه يتعثّر تصوره 
بدون فكرة المثلث؛ إذ سيّان أن نقول: يجب أن تنطوي "أ" على تصور "ب": أو 
أن نقول: يتعذر تصور "أ" بدون “ب". ثم إنه لا يمكن أيضا لهذا الإثبات 
(البديهية 3) أن يوجد بدون فكرة المثلث. وعليه فهذا الإثيات لا يمكنه أن يوجد 
ولا أن يتصور بدون فكرة المثلث. وعلاوة على ذلك. يجب على فكرة المثلث هذه 
أن تنطوي على هذا الإثيات ذاته, آلا وهى أن زوايا المثلث الثلاث مساوية 
لزاويتين قائمتين. لذلك: إن عكسنا الآية» فإن فكرة المثلث لا يمكنها أن توجد 
ولا أن تُتصور بدون هذا الإثبات: وبالتالي (التعريف 2) ينتمي هذا الإثبات إلى 
ماهية فكرة المثلث: وهى ليس شيئا آخر غير هذه الفكرة. وما قلناه عن هذه 
الإرادة (التي خطر لنا أن اخترناها) يمكن قوله أيضا عن أية إرادة أخرى, 
أعني أنّها ليست شيئا آخر غير الفكرة. 


لازهمهة 
الإرادة والعقل شيء واحد لا غير. 
البرهظهطان 
ليس العقل والإرادة شيئًا آخر غير الأفكار والإرادات الجزئية (القضية 48 
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مع حاشيتها). ويما أن الإرادة الجزئية والفكرة الجزئية شيء واحد لا غير 
(القضية السابقة) قالارادة والعقل نشسىء واحد يه غيسر. 


ويهذه الصورة نكون قد قضينا على العلّة المنسوية عادة إلى الخطا. ولقد 
سبق أن ييثاء فضلا عن ذلكء أن البطلان لا يعدى أن يكون مجرد عدم تنطوي 
عليه الأفكار الميتورة المختلطة. لذلك فإن الفكرة الباطلة, بما هي باطلة, لا 
تنطوي على اليقين. وعلى هذا فعندما نقول عن شخص ما إِنّه يرتاح إلى 
الكذب ولا يواجهه بالشكء فنحن لا نقول مم ذلك إنه على يقينء بل إنّه لا يشك, 
أى إنه يرتاح إلى الأفكار الباطلة نظرا إلى انتفاء الأسباب التى قد تجعل 
مخيلته متذيذبة. انظر فى هذا الشأن حاشية القضية 44؛ فمهما كان تمسك 
الإنسان بالأفكار الباطلة شديداء إلا أثْتا لن نقول أبدا إنه على يقين. ذلك أن 
المقصود باليقين عندنا هى شيء إيجابي (راجع القضية 43 وحاشيتها)؛ لا عدم 
الشك (7دعمه1غ172"ام 5 121 1)). ونعني بعدم اليقين 6001015 تامرععء) 
(111211011610م اليطلان. ولكن بقي أن أقدم بعض التنيبيهات لمزيد تقسير 
القضية السابقة, وأن أجيب على الاعتراضات التي قد توجه إلى المذهب الذي 
هو مذهينا؛ ورأيت أآخيرا؛ رفعا لكل تشككء. أن أشير إلى يعض المزايا العملية 
لهذا المذهب؛ إِني أقول: بعض المزاياء لأن المزايا الرئيسية ستدرك بصورة 
أفضل من خلال ما ستقوله في الجزء الخامس. 

أبداً إذن بالتقطة الأولى» وأرجى القراء أن يميزوا بعناية بين الفكرة 
(106370) من جهةء وأعني بها تصورا من تصورات التّفس, وصور الأشياء 
(1:2171111 11202811165) التي تتخيلهاء من جهة ثانية. وينبغي أيضا أن يميزوا بدقة 
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بين الأفكار والكلمات التي نشير بها إلى الأشياء. ونظرا إلى كون العديد من 
الناس قد خلطوا خلطا تاما بين الصون والكلمات والأفكارء أى لم يميزوا 
بعضها عن بعض بكامل العناية» أى آخيرا لم يولوا هذا التمييز الحذر اللآزم: 
فلقد كانوا على جهل تام بنظرية الإرادة التي لا غنى عن معرقتهاء سواء للنّظر 
العقلى أى من أجل التنظيم المحكم للحياة. وفعلاء إِنْ أولئك الذين يردون الأفكار 
إلى صُوّر تنش فينا عند الالتقاء بالأجسام يعتقدون أنّ أفكار الأشياء التي 
يتعذّر علينا تكوين أية صورة مماثلة لها ليست أفكاراء بل هي مجرد أوهام 
نختلقها يمحض إرادتنا الحرة؛ وعلى ذلك فهم ينظرون إلى 'الأفكار على أنّها 
رسوم صامتة على لوحة, ولا يسمح لهم ذهنهم الملبد بالأحكام المسيقة بإدراك 
أن الفكرة تنطويء. من حيث هي فكرة:؛ على الإثبات أو التقى. أما أولئك الذين 
يخلطون بين الكلمات والفكرة أى بين الكلمات والإثبات الذي تنطوي عليه 
الفكر 5 :خف أهم يقتقدوق. 3ه بيوستعهق ]رائة بها يتقاقن شع شورفم دتما" ل 
يعدى إثباتهم أى نفيهم للشيء المنافي لشعورهم أن يكون مجرد كلام. إلا أنه 
من السهل أن نتخلّى عن هذه الأحكام المسبقة. شريطة أن ننتبه إلى طبيعة 
الفكر التي لا تنطوي بأي وجه من الوجوه على مفهوم الامتداد, وأن تفهم من 
هذا المنطلق بوضوح أن الفكرة (إذ هي حال من أحوال الفكر) لا تتمثل في 
صورة شيء ما ولا في كلمات ماء ذلك أنّ كل ما تتأف منه ماهية الكلمات 
والصور هي الحركات الجسمية التي لا تنطوي بأ وجه من الوجوه على 
مقهوم الفكر. 

يمكن الاكتفاء بهذه التتبيهات المختصرة؛ لأنتقل إذن إلى الاعتراضات 
المشار إليها أعلاه. فالاعتراض الأول يرى أنه من المحقق أن الإرادة تمتد 
أبعد من الذهن وأنّها بالتالي مختلفة عنه. أما ما يفسر اعتقاد يعضهم أن 
الإرادة تمتد أبعد من الذّهن, فهى قولهم إِنْ التجرية تخبرنا بأثّنا لسنا في 
حاجة إلى ملكة للتّصديق (1201«ودكه): أي للإثبات والنفيء أعظم من التي 
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لدينا كي نصدق بعددٍ ل محدود من الأشياء التي لا ندركهاء بيد أننا قد نكون 
في حاجة إلى ملكة ذ فهم أعظم. إذن تتميز الإرادة عن الذهن من جهة كونه 
ل غير محدودة. والاعتراض التانى الذى قد دوه 
إلينا فهو أن أوضح ما قّنه التجرية هى قدرتنا على تعليق الحكم بحيث لا 
نصدق بالأشياء التي ندركها؛ وهذا ما يثبته كوننا لا نقول عن أي شخص إِنَه 
مخطئ من جهة إدراكه لشيء ماء وإِنْما فحسب من جهة كونه يصدق أو 
يرقض التصديق. فالشخص الذي يتصور (281]) مثلا قرسا مجنّحا إنما هو 
لا يسلّم مع ذلك بوجود فرس مجدّح.ء أعني أنه ليس مع ذلك مخطتاء اللّهم إلا 
إذا سلّم في نفس الوقت بوجود فرس مجنّح. ييدى إذن أن التجرية لا تلقّننا 
شيئا أوضح من كون الإرادة. أعنى ملكة التصديق إنْما هى إرادة حرة 
ومتميزة عن ملكة الفهم. وقد يَيحه إلينا اعتراض ثالث ففى أن اله يحاوض 
أي إثبات على أكثر واقعية من إثبات آخر؛ بمعنى أن القدرة التي نحتاج إليها 
لإثيات ت أن الحق حق ليست أعظم على ما يبدى من القدرة التي نحتاج إليها 
لإثيات أن الياطل حق؛ حق؛ بينما ندرك؛ على العكس, أنْ فكرة ما قد تتضمن أكثر 
واقعية, أي أكثر كمالاء من فكرة أخرى؛ فبقدر ما تفوق الأشياء بعضيها 
البعضء تكون أفكارها أيضا أكمل بعضها من يعض؛ فها هو ذا تباين آخر 
بين الإرادة والذهن. والاعترا ض الرابع الذي قد يوجه إلينا هى: إن كان 
الإنسان لا يتصرف بإرادة حرة؛ فماذا سيحدث لى وجد نفسه في حالة توازن 
مكل هنا ن اوورهذا 53 اقل ونس ايها وسكلتنا ‏ 'لى لدف ذلك فمعناة 
أذني أتصور حمارا أى تمثال إنسان حامد؛ وإن نفيت ذلك فمعناه أنْ هذا 
الإنسان يتحكم في تفسه وأن لديه بالتالي القدرة على السير وعلى أن يفعل 
ما بريد. 

قد توجد اعتراضات أخرىء إلا أنُنى لست مطالبا هنا بإدراج أحلام كل 
إنسان, لذلك لن أعنى 5 بالإجابة على الاعتراضات الأربعة السابقة, 
وستختصر القول قدر الامكان. 
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ففيما يتعلّق بالاعتراض الأولء إنّي أسلّم بِأنّ الإرادة تمتد أبعد 
من الذهن إذا كان المقصود بالذهن الأفكار الواضحة والمتميّزة لا غير؛ ولكدّنى 
لا أسلّم بِأنّ الإرادة تمتدٌ أبعد من الإدراكات, أى من ملكة التصوّر 
(1]2410ناع18 16201ماعممه)ء وفى الحقيقة إنى لا أر 5 لماذا نقول عن قوة 
الإرادة إنها غير محدودة ولا نقول ذلك عن القوة الحاسة (كه8ا1ناع2آ1 المعتاروعة)ء 
إذ كما أثنا نستطيعء بنفس قوة الإرادة, إثبات عدد لا محدود من الأشياء 
(الواحد تلى الآخرء بالتأكيدء لأثنا لا نستطيع إثيات عدد لا محدود من 
الأشياء معا), فنحن نستطيع أيضاء بنقس القوة الحاسة إحساس - أعنى 
إدراك- عدد لا محدود من الأجسام (الواحد تلى الآخر طبعا). وإذا قيل إِنّه 
يوجد عدد لامحدود من الأآشياء التى لا نستطيع إدراكها فإن ردي سيكون: 
إننا لا نستطيع إدراك هذه الأشياء عن طريق أي تفكيرء ومن ثم عن طريق 
أية قوة إرادية. لكن؛ كما سيلح بعضهم., لو كان اللّه يريد أن يجعلنا ندرك 
هذه الأشياءء لكان من الأجدر حقًا أن يمنحنا قؤة إدراك أعظم, لا قوة إرادة 
أعظم من التي منحها لنا؛ ويعبارة أخرىء لى كانت رغبة الله أن يجعلنا 
ندرك عدد! لا محدود! من الكائنات الأخرى: لوجب يدون شك أن يمتحنا 
ذهنا أعظم من الذي منحه إيانا» كي يشمل ذلك الكم اللأمحدود من 
الكائنات, لا أن يمنحنا فكرةً أعم للوجود. ولقد بينًا أنْ الإرادة كيان كلي 
(6581 لمن ووقم), بمعنى أنّها فكرة نفسر بها كل الإرادات الجزئية, أي 
ما هى مشترك بينها جميعا. ولما ذهب بيعضهم الظن أن هذه الفكرة 
المشتركة أو الكليّة لجميع الإرادات هي ملكة, فلا غرى إطلاقا أن يقال إن 
هذه الملكة تمتدٌ إلى ما لا نهاية, متجاوزة حدود الذهن. إذ يقال 
الكلى عن فرد وعن أقراد كثيرين وعن عدد لا محدود من الأقراد على حد 
السواء. 

وأجيب عن الاعتراضى الثاني بإنكار أن لدينا قدرة حرة على تعليق 
الحكم؛ إذ عندما نقول إن شخصا ما يعلّق حكمه فكل ما نقصده هو أنه يرى 
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أنّه لا يدرك بعض الأشياء إدراكا تاما. فتعليق الحكم هى إذن في الواقع 
إدراك. لا إرادة حرة. ولزيد الفهم لنفرض أن طفلا يتخيل فرسا مجتحا ولا 
يتخيّل شيئا غير ذلك. فبما أن هذا التخيل ينطوي على وجود القرس (لازمة 
القضية 17), كما أن الطفل لا يدرك شيئا ينفي وجود الفرسء فإن هذا الطفل 
سيعتبر الفرس حتما موجودا؛ ولن يستطيع الشك في وجودهء مع أنه ليس على 
بقين من ذلك. إِنّنا نختير ذلك كل يوم, ولا أظنْ أنْ أحدا يعتقد أن لديه؛ وهى 
يحلم؛ قدرة حرّة على تعليق حكمه عن الشيء الذي يحلم به وأن يتصرف بنحور 
يجعله لا يحلم بما يحلم؛ إلا أنه قد يحدث لناء أثناء النوم: أن نعلّق حكمناء 
مثلا عندما نحلم أنّنا نحلم. إِنْي أسلّم الآن بأنّه لا أحد يخطئ يوصفه مدركاء 
أي أن تخيّلات التّفسء إذا ما اعتبرت في ذاتهاء لا تنطوي على أي خط 
(انظر حاشية القضية 17)؛ ولكثني لا أسلّم بأن الإنسان لا يثيت شيئا بوصفه 
مدركا؛ إذ ما معنى أنّْنا ندرك فرسا مجتّحاء إن لم يكن المقصود بذلك أنْنا 
نثبت للفرس جناحين؟ فلو كانت النّفس لا تدرك شيئا آخر غير الفرس المجنح 
لاعتيرته كما لى كان ماثلا أمامها ولما رأت داعيا للشك في وجوده ولا قوة 
تدفعها إلى عدم التصديق. إلا في صورة ما إذا اقترن تخيل الفرس ال مجنّح 
بفكرة تنفي وجود هذا الفرسء أو إذا أدركت الثفس أن فكرة الفرس المجتّح 
فكرة غير تامّة, وإذّاكِ فإِمًا أنّها ستئقي حتما وجود هذا الفرس, أى أنّها 
ستشك حتما في وجوده. 

ويناء على ذلك أعتقد أثني قد أجبت مسبقا عن الاعتراض الثالث: 
فالإرادة شيء كلّي ينطبق على جميع الأفكار ويدل فقط على ما هى مشترك 
بينها جميعا؛ ويعبارة أخرى. إِنّها الإثبات الذي لا بد من وجود ماهيته التامة ‏ 
المتصورة هكذا على نحو مجرد - فى كل فكرةء وهى من هذا المنظور فقط فى 
جميع الأفكار ينقس التّحو؛ لكذّها ليست كذلك باعتبارها مؤلّفة لماهية الفكرة, 
إذ تختلف. في هذا السياقء الإثياتات الجزئية بيعضها عن البعض يقدر 
اختلاف الأفكار ذاتها. فمثلا يختلف الإثبات الذي تنطوي عليه فكرة الدائرة 
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عن الإثبات الذي تنطوي عليه فكرة المثلث بقدر اختلاف فكرة الدائرة عن فكرة 
المقلث. ثم إِنّي أكذّب إطلاقا أنّنا بحاجة إلى نفس قوة التفكير كي نثبت أنْ 
الحق حقء وأنْ الحق ياطل؛ ذلك أن نسبة هذين الإثباتين أحدهما إلى الآخر 
إِنّما هىء من منظور الفكرء كنسبة الوجود إلى اللأوجودء إذ ليس في الأقكار 
شيء إيجابي مؤلف للبطلان (راجع القضية 35 مع حاشيتهاء وحاشية 
القضية 47). لذا تجدر الإشارة هنا بالذات إلى كوننا سرعان ما نخطئ عندما 
نخلط بين المعاني الكليّة والمعاني الجزئية؛ بين المهجودات العقلية والمجردات من 
جهة والواقع من جهة أخرى. 

وأمًا بخصوص الاعتراض الرابعء» فإني أسلّم تماما بأن الإنسان 
الموجود في مثل ذلك الوضع من التوازن (أي أنّه لا يدرك شيئا آخر غير 
الجوع والعطشء بينما يكون الطعام والشراب على مسافة واحدة منه) سيهلك 
حوعا وعطشا. قد أسئأل: اليس من الأجدر أن نعتبر مثل هذا الإنسان 
حماراء لا إنسانا؟ أقول إِنّى أجهل ذلك؛ تماما كما أجهل كيف ينبغي أن تكون 
نظرتنا إلى الإنسان الذي يشنق نفسه؛ وإلى الأطفال والبلهاء والمجانين. 

لم يبق إلا أن أبيّن كم تفيدنا معرفة هذا المذهب في الحياة» ويبرز ذلك 
بسهولة مما تقدم: 

1) إنّه مفيد من جهة كونه يخبرنا أنّنا نتصرف بمشيئة الله وحدهاء وأثْنا 
من نوع الطبيعة الإلهية, سيّما عندما نقوم بأعمال أكمل ونعرف الله أكثر 
فأكثر. وفضلا عن كون هذا المذهب يبعث الاطمئنان في النفس فهى يمتاز 
أيضا بكونه يعلمنا فيما تتمثل سعادتنا أو غبطتنا القصوى؛ ألا وهي في 
معرفة اللّه وحدهاء وهذا من شأنه أن يحرضنا على القيام بالأعمال التي 
يمليها الحب والتّقوى. وعلى ذلك ندرك بوضوح كم يبتعد عن التقدير الصحيح 
للفضيلة أولئك الذين يترقبون من الله جزاء عظيما على فضيلتهم ومآثرهم. 
وأيضا على أشدّ خضوعهم, كما لى لم تكن خدمة الله والفضيلة نفسها هما 
السعادة وهما الحرية القصوى. 


2 إنه مفيد من جهة كونه يعلّم كيف يجب أن نتصرف إزاء 
حدثان الدهرء أي إزاء الأمور التي لا قدرة لنا عليهاء ويعبارة أخرى إزاء 
الأشياء التي لا تتتج عن طبيعتنا؛ أعني: أن نترقّب ونتحمل بنفس معتدلة 
كلا وجهي التصيبء إذ تلزم جميع الأشياء عن قرار اللّه الأزلي بنقس 
الضرورة التي يلزم بها عن ماهية المثلث أن زواياه الثلاث مساوية لزاويتين 
قائمتين. 

3 هذا المذهب مفيد للحياة الإجتماعية من جهة كونه يعلّم ألا نكره 
أحداء آلا نمقت أحداء ألا نهزأ بأحدء الا نغضب على أحد وألاً نحسد 
أحدا. ويعلّم هذا المذهب أيضا أنه ينبيغى على كلّ واحد أن يرضى بما لديه 
وأن يساعد غيرهء لا بشفقة أنثوية ولا بتحيّز أى وفق معتقد باطلء وإِنّما بتوجيه 
من العقل وحدهء أي وفق ما تتطلّبه الظروف والأوضاع, كما سابيّن ذلك في 
العوء الرايم ١‏ 

4) وهذا المذهب عظيم الفائدة أيضا بالنسبة إلى المجتمع عامة؛, يما 
هى يدل على الشروط التي تقتضيها سياسة المواطنين وقيادتهم: وذلك ليس . 
ليصبحوا عبيدا وإِنْما ليحققوا أفضل أعمالهم بحرية. 

وهكذا فقد أنهيت ما عزمت على بحثه فى هذه الحاشية:؛ وإنّى أضع 
حدًا هنا لهذا الباب الثانيء الذي أعتقد أتّني فسرت فيه طبيعة التّفس 
البشرية وخصائصها بإسهاب ويالوضوح الكافي الذي تسمح به صعوية 
الموضوع. وأعتقدى أيضا أتنى قدمت عرضا قد يستخلص منه العديد من 
النتاكج الثمينة والمفيدة للغاية, والتي لا مندوحة عن معرفتهاء كما سائبت ذلك 
في مجال لاحق. 
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المتحسيزءانستسنائسيث 


فسى أصل الانفعالات وطبيعتها 


إن معظم الذين كتبوا عن الانقعالات وعن السلوك البشري يبدى كأنّهم يعالجون أمورا 
خارجة عن الطبيعة: لا أمورا تسين وفقا للقوانين الطبيعية العامة؛ بل يبدى أنّهم يتصورون 
الإفنسان في الطبيعة كما لى كان دولة داخل دولة. وقعلاء إِنّهم يعتقدون أنْ الإنسان يخل 
بنظام الطبيعة أكثر مما ينساق له؛ وأنْ له سلطانا مطلقا على أفعاله الخاصة ولا يخضع الآ 
لنفسه. وعلى هذا تراهم يبحثون عن سيب عجز الإنسان وتقلبه؛ لا في قوة الطبيعة الكلية, 
وإِنّما في عيب من عيوب الطبيعة اليشرية؛ لذلك تجدهم يبكونها ويهزؤون بها ويمقتونها أى 
في الغالب ‏ يحقدون عليها. ويَعدٌ من صنف الآلهة ذلك الذي يقدر على لوم النفس البشرية 
العاجزة يأكثر فصاحة ويراعة, 

لا جرم. إنّ نوايغ الإنسانية (الذين نعترف أكدهم ومهارتهم بالفضل العظيم) لم يتخلّفوا 
عن تأليف العديد من الأمور الجميلة المتعلّقة بتوجيه الحياة توجيها سويًا ومن تقديم نصائح 
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كلّها حصافة للبشر. أما عن تحديد طبيعة الانفعالات وقوتها وما تستطيعه الثفس من جهتها 
للتحكّم فيهاء فهذا لم يتطرق إليه أحد قيما أعلم. وفي الحقيقة إِنْ ديكارت, الذي ذاع صيته 
كثيرا, قد حاول ‏ رغم تسليمه يسلطان التفس المطلق على أقعالها ‏ أن يفسر الانفعالات 
البشرية يعللها الأولى وأن يبيّن في الوقت نفسه بأي وجه يمكن أن يكون للتفس سلطان 
مطلق على الانفعالات. بِيد أنّه لم يبين» في رأييء سوى توغْل فكره العظيمء كما سسأثبت ذلك 
في أواته. 

أما الآن2 فتريد الرجوع إلى أولئك الذين يفضلون كره الانفعالات والأعمال 
الإنسانية والاستهزاء بها على معرفتها. إلى أولئتك سيبدى بالتأكيد غريبا أن أشرع في بحث 
عيوب التّاس وعاهاتهم على طريقة علماء الهتدسة:؛ وأن أرغب في البرهنة بدقيق الإستدلال 
على ما لم ينفكُوا يعلنون عن مناقضته للعقل وبطلانه وخلفه وفظاعته. ولكن ها هى ذا دليلي: 
لا شيء مما يحدث في الطبيعة يمكن أن ينسب إلى عيب كامن فيها؛ إن الطبيعة هي هي على 
الذوام وفضيلتها وقدرتها على الفعل واحدة: وهي ذاتها في كل مكانء أي أن قوانين 
الطبيعة وقواعدها التي تحدث بمقتضاها الأشياء وتنتقل من شكل إلى آخر هي نفسها دائما 
وفي كل مكان. وتبعا لذلك يتبغي أن يكون المنهج السليم لمعرفة طبيعة الأشياءء مهما 
كانت هذه الأشياء. نفس المنهج, أعني منهجا يتطلق دائما من قوائين الطبيعة 
وقواعدها الكلية. وهكذا فإنّ انفعالات الكراهية والغقضب والحجسد وما إليهاء إذا ما 
اعثبرت في ذاتهاء تسير وفقا لنفس الضرورة ونفس الفضيلة الطبيعية التي تسير عليها 
الأشياء الجزئية الأخرى. ويناء على ذلك إِنْ لهذه الانفعالات علّلاً محددة تسمح بمعرفتها 
بوضوح؛ ولها خصائص معينة تجدر معرفتهاء شأنها شأن أي موضوع آخر نتمتع بمجرد 
تامله. اذاك سأعائلج طبيعة الانفعالات وقوتها وما للنفس من سلطان عليها وفقا 
لنفس المنهج الذي توخيته سابقا في الجزئين المتعدّقين بالإله وبالثقسء 
وسانظر إلى الأقعال والشهوات الإنسائية كما لو كان الأمر يتعلّق يخطوط وسطوح 


ان 


ومجسمات. 


]00 


7 و ال : اسه 


1 أسمى علّة تامة (تصمأة 20260 صسدددو2) العلّة التى يمكن» من خلالهاء 
إدراك معلولها بوضوم وتميز؛ وأسمى علّة غير تامة («تهنة طوعة1520), أو 
جزئية (4131670:م), تلك التي لا نستطيع معرفة معلولها يها وحدها. 

1 أقول إثنا نفعل عندما يحدث في داخلنا أى خارجنا شيء نكون علته 
التامة. أي (التعريف السابق) عندما ينتج عن طبيعتناء في داخلنا أو خارجناء 
شيء يمكن إدراكه بوضوح وتميز من خلال ذاته وحدها. وعلى العكس, أقول 
إِنَذا ننفعل عندما يحدث في داخلنا أى ينتج عن طبيعتنا شيء لسنا مو 512 


111 - أعنى بالانقعالات (5دتذاعه211) تدوأ ات الجسم (3116110115 0115م0201)) 
التى تزداد بها قوة الفعل فيه أى تنقصء وتعاون أى تعاق, وكذلك أقكا. هذه 


التاثرات. 


عندما نستطيع أن نكون العلّة التامة لبعض هذه الانفعالات, فإئ ما أعنيه آنذاك 
بالاتفعال هو الفعل (متعممناعة)؛ وأعني به في الحالات الأخرى الهوى (02551026172). 


1 يمكن الجسم البشري أن يتأثّر بطرق شتى تزيد في قوة فعله أى تنقص 
منهاء وأيضا بطرق أخرى لا تجعل من قوة فعله قوة أعظم ولا أصغر. 


تقوم هذه المصادرة أو البديهية على المصادرة 1 وعلى المأخوذتين 5 ى 7 الآتيتين بعد 
القضية 13 من الجزء 11. 
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1[ يمكن أن يطرً على الجسم البشري العديد من التحولات وأن يستبقي 
مع ذلك انطياعات أو آثار الأشياء (راجع فى هذا الموضوع المصادرة 5: 
الجزء 11) وبالتالي صور الأشياء ذاتها (راجع تعريفها في حاشية القضية 17, 
الجزء]1). 


بن 


1 ٠ 7 - 2. أ‎ 


تكون الفس فاعلة في بعض الأمور ومنتفعلة في أمور أخرى, 

عني: تكون التّفس فاعلة بالضرورة في بعض الأمور بوصفها تملك 

6 تامّةء وتكون منفعلة بالضرورة في أمور أخرى بوصفها تملك 
آفكارا غير تامة, 


إن أفكار كلّ نفس من التّفوس الإنسانية بعضها تام ويعضها الآخر مبتور 
ومختلط (حاشيتا القضية 40, الجزء ]1). لكن الأفكار التامة فى نفس شخص 
من الأشخاص تكون تامة فى الله يوصفه يؤلّف ماهية هذه التّفس (لازمة 
القضصية 2 الجزء 11): والأفكار التى تكون في التّفس غير تامة إِنِّما هي تامة 
في اللّه (نفس اللأزمة)؛ لا من حيث أنه يؤآلّف ماهية هذه الفس فحسبء بل 
٠‏ أبضبا من حيث أنه يتضمن في ذاته في نفس الوقت أنفس الأشياء الأخرى. 
وبالإضافة إلى ذلك يحب أن يندت نعدما عن وجود فكرة ما معلول ما (القضية 
6 الجزء 1): كما أن اللّه هو العلّة التامة لهذا المعلول (التعريفٌ !)»2 لا من 
حيث هى لا متناهء وإِنّما باعتياره متائّرا بالفكرة المذكورة (القضية 9 الجزء 
4)1؛ فأنفسنا إذن (التعريف 2)., من حيث أن لديها أفكارا تامة, فاعلة 
بالضرورة. كانت هذه النقطة الأولى. 
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ومن جهة أخرىء إن كل ما ينتج حتما عن الفكرة التي تكون تامة في الله, 
لا من حيث أنه يتضمن نفس إنسان معين فحسبء بل من حيث أنه يتضمن 
في الوقت ذاته نفوس أشياء أخرى, إثما نفس هذا الإنسان ليست علّة تامة له, 
بل هي علته الجزئية لا غير (نفس اللازمة: القضية 11, الجزء 11)؛ ويناء على 
ذلك (التعريف 2) فإِنْ الثفسء: من حيث أن لديها أفكارا غير تامة, منفعلة 
بالضرورة. كانت هذه النقطة الثانية. فأآنفسنا إذن» الخ. 


لإذزهمدسة 
يترتّب على ذلك أنه بقدر ما يكون للنّفس من أفكار غير تامة فهي تكون 
خاضعة لاتفعالات أكثر. وعلى العكسء بقدر ما يكون لديها من أقكار تامة فهى 
تكون فاعلة. 
1 . . 7 55 2 
الجسم يستطيع أن يدفع النفس إلى التفكير, ولا النفس 
تستطيع أ أن تدفع الجسم إلى الحركة أو السكون أو إلى أئْ حال آخر 
(إن وجد حال آخر) . 
المشح هس ان 
إنْ علّة جميع أحوال التفكير هي الله من حيث أنه شيء مفكّرء لا من حيث 
أنّهِ يعلّل بصفة أخرى (القضية 6., الجزء 11). وعلى ذلك قإِنّ ما يدفع النّفس 
إلى التقكير هى حال من أحوال الفكرء وليس الامتداد. أي (التعريف 1, 


الجزء 11) أنه ليس جسما؛ كانت هذه النقطة الأولى. 
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ومن جهة أخرىء لا بد أن تتأتّى حركة الجسم وسكونه عن جسم آخر 
يكون مدفوعا بدوره إلى الحركة والسكون من قبل جسم آخر؛ وتقول» بوجه 
الإطلاق؛ إن كل ما يطرأً على الجسم قهو ناجم عن الله بوصفه متأثرا بحال 
من أحوال الامتدادء لا بحال من أحوال الفكر (نتفس القضية 6., الجزء ]1)؛ 
بمعنى أنّه لا يمكنه أن يتأتّى عن التّفس التي هي (القضية 2, الجزء 11) حال 
من أحوال الفكر؛ كانت هذه النقطة الثانية. إذن فلا الجسمء إلخ. 


يدرك ذلك بأكثر وضوح من خلال ما قيل في حاشية القضية 7 من الجزء 
الثانى, والتى مقادها أن الثفس والجسم شىء وأحد لا غير, شوو تان من 
جهة صفة الفكر وطورا من جهة صفة الامتداد. ويترتب على ذلك أن نظام 
الأشياء. أى ترابطهاء يكون هو ذاته سواء تصورنا الطبيعة من جهة هذه 
الصفة أو تلك, كما يترتّبء من هذا المنطلق: أن نظام آفعال حسمنا وانفعالاته 
موافق بالطيع لنظام أقعال النّفس وانفعالاتها. إن ذلك بديهي أيضا من خلال 
طريقة استدلالنا على القضية 12 من الجزء الثاني. 

ورغم أنْ طبيعة الأشياء لا تسمح يالشك فى هذا الموضوع. إلا أنه يصعب 


فى اعتقادى حمل الناس على تأمل هذه النقطة بفكر غير منحانء اللّهم إلا إذا 
أثبت هذه الحقيقة إثياتا يقوم على التجربة؛ سيما أنْهم على يقين شديد من أن 
الجسم يتحرك تارة ويسكن أطوارا بأمر من النّفس وحدهاء ويأتي أفعالا 
أخرى عديدة تتوقف على إرادة النقس وحدها وعلى مهارتها في التفكير. وفي 
الحقيقة لم يبِيّن أحد بعد ما يقدر عليه الجسم» أي أنْ التجرية لم تكشف لأحد 
بعد ما يستطيع الجسم آداءه وما لا يستطيعه يقوانين الطبيعة وحدها ‏ من 
حيث هي حجسمانية فحسب ‏ ويدون تكليف من التفس. وفعلاء ليس لأحد من 
المعرقة الدقيقة بتركيب الجسم ما يمكنه من تفسير جميع وظائفه؛ ولست 
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بحاجة إلى أن أشير هنا إلى ما يلاحظ في البهائم من بصيرة تفوق بصيرة 
البشر بكثيرء وإلى ما يقوم به غالبا السائرون أثناء الثّوم (أآناطضتدههدهة) من 
أفعال لا يجرؤون على القيام بها في اليقظة؛ وهذا يكفي لإثبات أن الجسم قادر 
يقواتين طلبيستة وحدها. على أشتياء تير تحار ليا 'التفى. وفضلا عن ذلك, 
لاأحد يعلم كيف تحرك الدنقفس الجسم وما هي وبسائلهاء وكم درجات الحركة 
التي تستطيع أن تبعثها فيه ويكم سرعة يمكنها أن تحركه . وعليه فعتدما يقول 
الّاس إن أصل آفعال الجسم هذه أو تلك هي النّفس التي لها سلطان على 
٠ 00‏ فَهم لا يفقهون ما يقولون, ٠‏ وكل ما في الأمر أنّهم يعترفون, بألفاظ 
هة؛ بجهلهم للسبب الحقيقي للأقعال التي يتحدثون عنها دون أن تتملّكهم 
57 
ولكن قد يقال: سواء كنا نعلم أى نجهل الوسائل الّتى تحرك بها النّفس 
الجسم, فإِنٌ التجرية تكشف لنا مع ذلك أنّه لى لم تكن الدّفس البشرية قادرة 
على التقكير لكان الجسم هامدا. ونعلم أيضاء بالتجرية: أنّه يتوقف على النّفس 
وحدها 30 تتحدث وتسكت وأمور أخرى كثيرة يعتقد أنّها تابعة لقرار من 


ولكن, قديما اقلت بالححة الأولى: إنْي أسال أولئتك الذين د يستندون إلى 


التجرية ما إذا كانت هذه الأخيرة لا تعلمنا أيضا أنه إذا كان الجمدم من جهته 
هامدا فإن النفس ستكون في الوقت ذاته غير قادرة على التفكيرة ذلك أنه 
عندما يكون الجسم أثناء النوم في حالة سكون فإِنْ الفس تبقى نائمة معه ولا 
تقدر على التفكير مما قى اليقظة. 

ويعلم جميعهم بالتجرية أيضاء على ما أعتقد, أنّهِ ليس للنّفس دائما نفس 
القدرة على التفكير قي نفس الموضوعء وأنه يقدر ما يكون للجسم من قايلية 
لإثارة صورة موضوع في الثفسء تكون هذه الأخيرة قادرة على تامل هذا 
الموضوع. وقد يقال إِنّه يتعذّرء انطلاقا من قوانين الطبيعة وحدها ‏ ومن حيث 
هي جسمانية فحسب ‏ تعليل البنايات والرسوم والأشياء التي من نفس القبيل 
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والتي هي من إبداعات الفنٌ الإنساني لا غير كما أنه يتعدرى على الجسم 
الإنساني تشييد معيد إن لم يكن مدقوعا إلى ذلك وموجها من قبل الثفس. 
ولكن سبق أن بيّنت أنّنا لا نعرف ما هي قدرة الجسم, أى ما عسى أن 
نستخلصه من تامل طبيعته وحدها؛ كما بينت أنْ التجرية تكشف لنا غاليا أن 
شياء كثيرة جدًا قد تحدث بمقتضى قوانين الطبيعة وحدهاء مع أنْنا ما كنا 
نعتقد أبدا أن حدوثها ممكن بغير توجيه من النقس: كالأقعال التي يقوم بها 
مثلا السائرون أثناء النوم والتي يستغريونها عند اليقظة. أضيف إلى هذا 
المثال أن بنية الجسم الإنساني تفوق صنعة كل ما قد تصنعه يد الإنسان؛ هذا 
فضلا عما بينت أعلاه من أنه ينتج عن الطبيعة, ٠‏ منظورا إليها من جهة كل 
صفة من الصقاتء عدد لا محدود من الأشداء. 

أما فيما يتعلّق بالحجة الثانية, فلا شك أنه لو كان بوسع الإنسان أن 
يسكت أ يكم على مهد السرا». لكانت الأمور الإنسانية على أحسن ما يرام؛ 
إلا أن التجرية قد أثيتت ء زيادة على الكفاية: أنه لا شيء بقدرة اليشر أقل من 
التحكّم في لسانهم, ولتوم 9 تقدروم على تقنيء أقلّ من الححكم في ينهو هم : 
لذلك يعتقد معظم الناس أنْنا لا نتصرف يحرية إلا إزاء الأشياء التي نميل 
إليها باعتدال, لأنّه يسهل كبح اشتهاتنا لها بتذكر شيء آخر أَلفْنًا استذكاره؛ 
ينتها له تكو آحرارا إطلاقا إزاء الأشياء التي نميل إليها بشوق شديد لا 
تستطيع أن تسكنه ذكرى شيء آخر. وفي الحقيقة, 0 
غالبا ما نندم على أفعائناء وأثناء عندما تتملّكنا عواطف متضارية: غاليا ما 
نرى الأفضل ونآتي الأرذلء لما صدهم شيء عن الاعتقاد بأن أقعالنا كلها 
أفعال حرة. وهكذا فإن الصبى يظنْ نفسه حرا عندما يرغب فى الحليب», 
والشاب الحانق عندما يريد الانتقام, والجبان عندما يلون بالفرار. ويظن 
السكران أيضا أنه يقول يمحض إرادته الحرة ما يودء عند خروجه من حالة 
السكرء لى كان كتمه؛ كما يظن الطفل» والرجل الهاذيء والمرأة المهذارء وكثير 
من الأشخاص من نفس الطينة» أنّهم يتحدثون يمحض إرادتهم الحرة» في 
حين أنهم لا يتمالكون أنفسهم عن الحديث. 
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فالتجرية لا تثبت إذن بأقل وضوح من العقل أنْ النّاس يظئُون أنفسهم' 
أحرارا لمجرد كونهم يعون أفعالهم ويجهلون الأساب المتحكّمة فيهم. وتبين 
التجربة» بالإضافة إلى ذلكء أنْ أوامر النّفس لا تعدى أن تكون إلا الشتهوات 
ذاتهاء وأنّها بالتالي متغيرة وفقا لحالات الجسم المتغيرة. وفعلا يدبر كل امرئ 
جميع أموره وفقا لهواهء كما يكون أولئك الذين تتحكّم فيهم آهواء متضارية 
على غير دراية بما يريدون؛ أما الذين لا يكون لديهم هوى فقد يدفعهم أدنى 
سيب في هذا الاتجاه أى ذاك. 

وعلى هذا الاعتبارء نتبين بوضوح أن قافن النقيين وخدوواكها وهر 
الجسم إِنّما هي جميعها أشياء متزامتة بطبيعتهاء بل هي شيء واحد لا غير, 
نسميه أمرآ (70ناءع,ع126) عندما ننظر إليه وتفسرة من خلا ل صفة الفكر, 
واكد] (106631021221310116113]) عندما ننظر إليه من خلال صفة الامتداد 
ونستنبطه من قوانين الحركة والسكون؛ وهى ما سيتبين بأكثر وضوح من خلال 
ما يلحق. 

فعلاء إِنّي أريد لفت الانتباه بوجه خاص إلى ما يلي: إِنّنا لا نستطيع القيام 
بأي شيء بمقتضى أمر من أوامر الثفس إن لم تكن لدينا ذكرى عن هذا 
الشيء. فنحن لا نستطيع مثلا أن نتلفظ بكلمة إلا إذا كذا نتذكرها. ولكن» من 
جهة أخرىء ليس للنفس قدرة حرة على تذكّر شيء ما أى نسيانه. ولذلك يعتقد 
أن كلّ ما تقدر عليه النّفس هى أنّنا نستطيع؛ بأمر منهاء قول الشيء الذي 
نتذكّره أى السكوت عنه. بيد أنّنا عندما نحلم أثنا نتكلّم فنحن نظن أثنا نتكلم 
بأمر من الدّفس وحدهاء غير أنْنا لا نتكنّم؛ أو. إن كنا نتكلمء فذلك يحدث 
بحركة عفوية من الجسم. ونحن نحلم أيضا أثنا نخفي عن الناس بعضص 
الأمور» وذلك بأمر. من التفس لا يختلف عن ذلك الذي يجعلنا في حالة 
اليقظة نخفي عنهم ما تعلم. وأخيراء إِنْنا تحلم أثنا نفعلء بأمر من 
النّفسء ما لا نجرق على فعله أثتاء اليقظة. وبالتالي أود معرفة ما إذا كان 
يوجد في التّفس نوعان من الأوامر: الخيالية والحرة؟ فإن كنا لا نريد 
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الشنططء فلا مناص من التسليم بِأنّْ الأمر الذي يصدر عن التفس ونظتّه 
أمرا حرا إِنّما هى لا يختلف عن الخيال ذاته أى عن الذاكرة. كما أنه لا 
يعدى أن يكون قير الإثبات الذي تنطوي عليه حتما الفكرة يما هي 
فكرة (راجع القضية 49 الجزء 11). وهكذا فإِن أوامر الثفس هذه تنشاأ في 
النفس ينفس الضرورة التى تنشاً بها أفكار الأشياء الموجودة بالفعل. فأولئك 
الذين يعتقدون إذن أنهم يتكلمون أى يسكتون أو يقومون بأي عمل من الأعمال 
بمقتضى أمر حرّ صادر عن النفس إِنْما يحلمون وهم في حالة يقظة. 


1 قضب + 


تتولّد أفعال النفس عن الأفكار التامة فسحب؛ أما الانفعالات 
فهى تابعة للأفكار غير التامة فحسب 5 


البرهان 


ليس ما يولّف ماهية النّفس أولا غير فكرة جسم موجود بالقعل 
(القضيتان 11 و 13: الجزء 11), وتتركب هذه الفكرة من أفكار أخرى كثيرة, 
بعضها تام (لازمة القضية 38, الجزء 11) ويعضها الآخر غير تام (لازمة 
القضية 29, الجزء 11). وعلى هذا فكل ما يتولّد عن طبيعة التقسء» بحيث تكون 
النفس علة مباشرة تسمح بمعرفته؛ إِنْما هو ينتج بالضرورة عن فكرة تامّة أى 
غير تامة. بيد أن التفس تكون حتما منفعلة (القضية 1) من جهة ما لديها من 
أفكار غير تامة. تتوآد إذن أفعال الثفس عن الأفكار التامّة فحسب؛ ولذلك فإن 
النفس تنقعل يوصفها تملك أفكارا غير تامة فحسب. 
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.. 7 57 ١ 


نتبين إذن أن الأشواء (55102©5دم) لا تتعلق بالقس إلا باعتيارها عمتسم :ة 
لشسيء ينطوي على النقي (عهمنامععم).: أي باعتيارها جزءا من الطبيعة يتعذّر 
إدراكه بذاته ويقطع النْظر عن الأجزاء الأخرى إدراكا واضحا متميزا. وإِنّى 
أستطيع, بالاعتماد على نفس البرهان» أن أثيت أن علاقة الأهواء بالأشياء 
الجزئية كعلاقتها بالتفس» وأته لا يمكن إدراكها بنحى آخر؛ ولكنّ غايتي هنا 
هي البحث في التفس البشرية لا غير. 


4 معام 7 وه‎ ١ 
شيء يمكنه أن يتقوض الأ بسيب خارجي.‎ ١ 
البرضظطععان‎ 
هذه القضية بديهية بذاتهاء لأن تعريف شيء من الأشياء يثبت» ولا‎ 
ينفي. ماهية هذا الشيء؛ ويعبارة أخرىء إِنّه يضع ماهية هذا‎ 


الشىء ولا يزيلها. وعندكذ فطالما اكتفينا ياعتبار الشىء فى ذاته 
ويغض الطرف عن الأسياب الخارجية فإننا ان نعثر فيه على شىء قادسر على 


تقوبضهة, 
1 3 5 8 اد 5 
تكون طبائع الأشياء متناقضة: أعنى أنه لا يمكن لهذه الأشياء أن 
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توجد في موضوع واحدء عندما يكون بوسع بعضها تقويض بعضها 
الآخر. 


فلى كان بوسعها حقًا أن تتوافق بعضها مع بعضء أى أن توجد في 
نقس الوقت في الموضوع تفسبةه, لجائن حبندل أ يويجد في هذا الموضوع نشيء 
قادر على تقويضهء وهذا (القضية السابقة) محال. إذن تكون طبائّع الأشياء : 


ا 
1 . . 2 . 6 


يسعى (:0::21ء) كلّ شيءء بقدر ما له من كيان, إلى الاستمرار 
فى كبانة زع :امك دعم عدكه ملاى 101), 


فعلاء الأشياء الجزئية أحوال تعبر من خلالها صفات الله عن ذاتها يطريقة 
معيتة ومحددة (لازمة القضية 25: الجزء 1), أي (القضية 34, الجزء 1) أنَّها 
أشياء تعبر بطريقة معينة ومحدّدة عن قدرة الله التي بها يوجد ويقعل؛ ولا 
يحتوي أي شيء على ما قد يقوضه. أي على ما قد ينزع منه الوجود (القضية 
4)» بل هوء على العكس من ذلكء يقاوم كل ما من شأنه أن ينزع منه وجوده 
(القضية السابقة)؛ وهكذا فإن كل شيء يسعى:ء بقدر ما يستطيع؛ ويقدر ما له 
من كيان: إلى الاستمرار في كيانه., 
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1 عه اه 7 . 7 


لا يعد أن يكون الجهد(سدمه:.م0) الذى يبذله كلّ شىء من آجل 
الاستمرار فى كيانه غير ماهية ذلك الشىء الفعلية. 


البرهان 


ينتج أمر ما بالضرورة عن الماهية الفعلية لشيء من الأشياء (القضية 36, 
الجزء 1)؛ ولا تقدر الأشياء على غير ما ينتج بالضرورة عن طبيعتها المحرّدة 
(القضية 29» الجزء 1)؛ لذلك فإن قوة شيء من الأشياءء أو الجهد الذي يبذله 
هذا الشيء ‏ بمفرده أى بمعية أشياء أخرى ‏ في القيام بأمر ما أى قي السعي 
إلى القيام به أعني (القضية 6, الجزء 111) القوة, أى الجهد الذي يسعى هذا 
الشيء من خلاله إلى الاستمرار في وجوده. إِنّما هو لا يعدى إلا أن يكون 
ماهية الشيء الموجودةء أي الفعلية. 


]/ . . 2 م © 


كبانه على أئ رمن 000 0 وإِنْما 0 زرمن غيى فكوون 
(771 77711 17104) . 


البوضان 


فعلا, لو كان ينطوي على رمن ملتحدود ومحدد لديمومة الشيءء لكان يلزم 
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عن القوة التي يوجد الشيء بمقتضاهاء منظورا إليها بمفردهاء أنه يوجدء بل 
لا بد له أن يتقوض؛ بيد أنْ ذلك (القضية 4) محال؛ إذن فالجهد الذي يوجد 
الشيء بمقتضاه لا ينطوي على أي زمن محدودء بل على العكس من ذلك 
ونظرا (القضية 4) إلى كون الشيء الذي لا يقوضه أي سبب لخارجي يبقى 
موجودا بنفس القوة التي يوجد بها حاليا - ينطوي هذا الجهد على زمن غير 


محدول , 
1 عه اه 7 .. 9 

تسعى النفس الناطقةء من حيث أن لديها أفكارا واضحة متميزة, 
وأيضا من حيث أنْ لديها أفكارا مختلطة, إلى الاستمرار فى وجودها 
لد غير محددة, وشهى تعى سعيها نأك. 

تتألّف ماهية الثقس من أفكار تامة وأخرى غير تامة (مثما بينا في 
القضية 3)؛ وبالتالي (القضية 7) فهي تبذل جهدا! من أجل الاستمرار في 
وجودها من حيث أن لديها هذه الأفكار أو تلكء وذلك (القضية 8) لمدة غير 
محددة. وا كانت الّفس من جهة أخرى (القضية 23: الجزء 11) تعى ذاتها 


إذا تعلّق هذا الجهد بالتّفس وحدها سمى إرادة (270105185).: وإذا تعلّق 
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بالنفس والجسم معا سمي شهوة (15]ءمم4)؛ فالشهوة ليست إذن غير 
ماهية الإنسان ذاتهاء التي ينتج عنها حتما ما يصلح احفظهاء بحيث يتحتم 
على الإنسان القيام به. وعلاوة على ذلك فإته لا يوجد أي فرق بين الشهوة 
(مستطناعممة) والرغية (0ع1ه1]2ل1أمدت) عدا أنْ الرغبة تتعلق عموما 'بأقراد 
الإنسان من حيث إِنّهِم يعون شهواتهم, ولذلك يمكن تعريقها كما يلي: 

"الرغبة هي الشهوة المصحوية بوعي ذاتها". 

لقد غدا من الثايت إذن: من خلال كل ما تقدم, أثنا لا نسعى إلى شيء ولا 
نريده ولا نشتهيه ولا نرغب فيه لكوتنا نعتقده شيئا طيباء بل نحنء على العكس 
من ذلكء نعتبيره شيئا طيبا لكوننا نسعى إليه ونريده ونشتهيه ونرغب فيه. 


10 38 7 ٠. 5-9 1 


92 يمكن للفكرهة التي تنفي وجول - حسمناً ا تكون موجودة في 
النفسء بل هي مناقضة لها . 


البورهان 


لا يمكن للشيء الذي يستطيع تحطيم جسمنا أن يكون موجودا فيه 
(القضية 5), ولا يمكن لفكرة هذا الشيء أن تكون موجودة في اللّه من حيث أن 
لديه فكرة جسمنا (لازمة القضية 9, الجزء 11)؛ بمعنى (القضيتان 11و 13: 
الجزء 11) أنه لا يمكن لفكرة هذا الشيء أن تكون موجودة في التفسء بل على 
العكسء ذا كان (القضيتان 11 و 13, الجزء 11) ما يؤلف أولا ماهية التفس إِنما 
هى فكرة الجسم الموجودة بالفعل فإن الشيء الأول والرئيسي في الثفس هو 
النزوع (القضية 7) إلى إثبات وجود جسمهاء وهكذا فالفكرة التي تنفي وجود 
جسمناإتّما هي مناقضة للتفسء إلخ. 


1/3 


القضئة 11 


كل ما يزيد من قدرة الجسم على الفعل أو ينقص منهاء 
ويساعدها أو يعوقهاء إِنْما فكرته تزيد من قدرة النفس على التفكير 
أو تنقص منها . وتساعدها أو تعوقها , 


البرضفان 


هذه القضية بديهية بالتظر إلى القضية 7 من الجزء ]1 أو كذلك بالتّظر إلى 
القضبة 14 من الجزء 11آ. 


ع 


لقد تبينا إذن أن الأّفس تخضع, عندما تكون منفعلة؛ لتغيرات كبيرة. وأنّها 
تنتقل تارة إلى كمال أعظم وطورا إلى كمال أقل؛ وتفسر لنا هذه الانقعالات 
انفعالي الفرح والحزن. وفيما يليء أعني إذن بالقرح (1,866868) الاتفعال 
الذي تنتقل يه التقس إلى كمال أعظمء وبالحزن (62وةم1) الانفعال الذي 
تنتقل به إلى كمال أقل. ثم إني أطلق على انفعال الفرح»: عندما يتعلق 
بالتفس والجسم معاء لفظ الدغدغة (1111980) أى البهجة 
(11118213425): وعلى انفعال الحزن لقفظ الألم (120108) أى الكأابة 
(هنامطعصهاء064 . بيد أنه لا بد من الإشارة إلى أنْ الدغدغة والألم يتعلقان 
بالإنسان عندما تتأكر بعض أجزائه أكثر من غيرهاء والبهجة والكآبة 
عندما تتأثر كل الأجزاء على حد السواء. أما الرغبةء فلقد فسرت ماهيتها 
في حاشية القضية 9. وإِنّي لا أسلّم بئي انفعال أصلي عدا هذه الانفعالات 
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الثلاثة: وسأبين لاحقا أن الانفعالات الأخرى تتولّد عنها الثلاثة. إلا أنه 
يستحسنء قبل المواصلة:؛ أن أشرح بأكثر إسهاب القضية 10 من هذا 
الجزء. حتى نفهم بآكثر وضصوح في أية حالة تكون فكرة ما مناقضة افكرة 
أخرى. 

لقد بينًا في حاشية القضية 17 من الجزء ]1 أنْ الفكرة المؤلّقة لماهية الدتّقس 
تنطوي على وجود الجسم طالما كان هذا الجسم موجودا. ثم إِنّه ينتج 
عمًا أوضحناه في لازمة القضية 8 من الجزء 11 وفي حاشيتهاء أن الوجود 
الحالي لأتفسنا إِنما يلزم فقط عن كون الدفس تنطوي على الوجود الفعلي 
للجسم. ولقد بينًا أخيرا أن قؤة التّفس التي بها تتخيّل الأشياء وتتذكّرها إِنْما 
تلزم هي أيضا (القضيتان 17و 18: الجزء 11 مع حاشيتيهما) عن كون النقس 
تنطوي على الوجود الفعلي الجسم. ويترتّب على ذلك أن الوجود الحالي 
الثفس وقوة خيالها يزولان حالما تكف النفس عن إثبات الوجود الحالي 
للجسم. ولكنّْ السبب الذي يجعل الّفس تكف عن إثيات وجود الجسم 
هذا لا يمكنه أن يكون النفس ذاتها (القضية 4): ولا هو كون الجسم قد 
انتهى وجوده: ذلك أن (القضية 6 الجزء 11) السبب الذي يجعل النفس تثبت 
وجود الجسم ليس أنه بدأ في الوجود؛ وعلى ذلك قليس ما يجعل النقس 
تنقطع عن إثبات وجود الجسم أنّه لم يعد موجودا؛ بل (القضية 8, 
الجزء 11) ينتج ذلك عن فكرة أخرى تنفي الوجود الحالي للجسمء ويالتالي 
الوجود الحالي التفس» وهي تدعا لذلك. فكرة مناقضة للفكرة المؤلفة لماهية 
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التّفس. 
1 9 93 7 58 12 


تسعى النّفسء بقدر ما تستطيع» إلى تخيل ما ينمي قدرة الجسم 


]/5 


البورهان 


طالما كان الجسم البشري متاأثرا بطريقة تنطوي على طبيعة جسم 
خارجيء فإِن النفس البشرية ستنظر إلى هذا الجسم على أنّه حاضر (القضية 
7 الجزء 11): وعلى ذلك (القضية 7, الجزء 11) فطالما كانت النفس البشرية 
تنظر إلي جسم خارجي على أنه حاضرء أي طالما كانت تتخيله (نقس القضية 
7 الحاشية) قإن الجسم البشري سيكون متائرا بطريقة تنطوي على طبيعة 
ذلك الجسم الخارجي. ويناء على ذلك فطالما كانت النفس تتخيل ما ينمي قدرة 
جسمنا على القعل أى يساعدهاء فإن الجسم سيكون متأكّرا يطرق تنمي قدرته 
على الفعل أى تساعدها (المصادرة 1)., وتبعا لذلك (القضية 11) فإِنْ قدرة 
النّفس على التفكير ستزداد أى تُساعد. ويالتالي (القضية 6 أو 9) فَإِنْ النٌقس 
تسعىء بقدر ما تستطيع» إلى تخيل شيء كهذا . 


| .اله 7 58 13 


عندما تتخيل الفس ما يضعف قدرة الجسم على الفعل أو 
يعوقها فهي تسعىء بقدر ما تستطيع: إلى تذكر أشياء تستبعد وجوب 
ما تتخيله. 


طالما كانت التفس تتخيل مثل هذا الشيء. فإِنْ قدرة التّفس والجسم 


ستضعف أو تعاق (كما أثبتنا في القضية السابقة)؛ إلا أنّها ستبقى تتخيّل 
هذا الشيء إلى أن تتخيل شيئًا آخر يستبعد وجوده الحاضر (القضية 17: 
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الجزء 11)؛ بمعنى (كما سبق أن بينا) أن قدرة التّفس والجسم ستضعف أو 
تعاق إلى أن تتخيل الثفس شيئًا آخر يستبعد وجود ذلك الذي تتخيله؛ وعلى 
هذا فهي ستسعى (القضية 9: الجزء 111): بقدر ما تستطيعء: إلى تخيل هذا 
الشيء الآخر أو إلى تذكّره. 


لاو هسه 


يترتّب على ذلك أنّ التّفس تتفر من تخيّل كلّ ما يضعف أو يعوق قدرتها 
الخاصة وقدرة الجسم على الفعل. 


حا 3 ف 0-0 


ومن هذا المنطلق ندرك يوضوح معنى الحب والكراهية. 
فالحب (+4<0) ليس إلا اللّذة المصحوبة بفكرة علة خارجية؛ 
والكراهية (م:3©) ليست إلا الألم المصحوب بفكرة علة 
خارجية. 

ثم إِنّنا نرى أنْ من يحب يسعى بالضرورة إلى تملك موضوع حبه 
واستبقائه, بينما يسعى من يكره إلى إقصاء موضوع كرهه والقضاء عليه. 
لكن سأتوسع لاحقا في بحث كل ذاك. 


/ مها اه 7 5 14 


إذ/ تأثّرت الأفس مرة ل لي 
إن تتاثر فيما بعد بأحدهما حتى تتا كر انعا بالآخر 
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إذا تأكّر الجسم البشري مرة أولى وفي نفس الوقت بجسمين اثنين معاء 
فحالما تتخيل التّقس فيما بعد أحدهما ستتذكّر فور الآخر (القضية 2,18 
الجزء 11). ولكن تخيّلات النفس تشير إلى انقعالات جسمناء لا إلى طبيعة 
الأجسام الخارجية (اللأزمة 2 للقضية 16 الجزء 11)؛ وعليه فإذا تأثر الجسم 
مرّةء وبالتالي إذا تأثرت التفسء باتنفعالين اثنين في نفس الوقتء فحالما 
يتأثران فيما يعد بأحدهما سيتائران أيضا بالآخر. 


/ ماه 7 م 15 


يمكن لأ شيء من الأشياء أن يكونء: عرضاء سببا في الفرح أو 
الحزن أو الرغبة. 
السعم شححهان 


انفرض النّفس متائرة في ذات الوقت بانفعالين اثنين» أحدهما لا ينمي 
قدرتها على الفعل ولا يضعقها والثاني إما أنه ينميها 28 أنه يضمعفها (راجع 

الماصدرة 1). فمن البديهيء انطلاقا من القضية السابقة, أنه إذا ما تأثّرت 
التّقن قيما يعن بالاتقعال الأول يفل عله ذنكجة له َحَقًا .وفى انفعال:(حَسِب 
القرضية) لا ينمي بذاته قدرة: ال ا 
فورًا بالانفعال الثاني الذي ينمي قدرة التّفس على التفكير أى يضعفهاء أعني 
(حاشية القضية 11) أنها ستشعر بالفرح أو الحزن؛ ويناء على ذلك فإن الشىء 
المتسبّب في الانفعال الأول سيكون, لا بذاته. وإِنّما عرضماء سيبًا في الفرح أو 
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الحذن: وبمكن أن نتبين بسهولة وينقس الطريقة أن هذا الشيء قد يكون, 
عرَضماء سببا في الرغية: 


لازمةهة 


إن مجرّد اعتبارنا لشيء من الأشياء بينما نكون في حالة من الفرح أو 
الحزن ‏ مع أن هذا الشيء ليس العلّة الفاعلة لهذه الحالة ‏ قد يجعلنا نحبه أو 
تكرهه. 


إن ذلك يكفي حقا كي (القضية 14) تشعر النفسء عند تخيلها لهذا الشيء 
فيما بعدء بانقعال القرح أى الحزن» أي (حاشية القضية !1) كي تنمى قدرة 
النفس والجسم أى تضعفء إاخ, وبالتالي (القضية 12) كي ترغب النّفس في 
تخيل ذلك الشيء أو (لازمة القضية 13) تأبى ذلك: أعني (حاشية القضية 13) 
كي تحبه أى تكرهه. 


تفهم من هذا المنطلق كيف يحدث أن نحب بعض الأشياء أى أن نكرهها 
دون أي سيب معلوم» وإِنّما بالتعاطف (5أط]2م5/12) فحسب (كما يقال) أو 
بالتفور (ونطاوم6مة). وينيغى أن نضيف إلى ذلك أيضا تلك الأشياء التي 
تفرحنا أى تحزننا لمجرّد وجود وجه شبه بينها وبين أشياء تحدث فينا عادة 
نفس المشاعرء كما سأبين ذلك في القضيّة الموالية. إِنْي أعلم جيدا أن المؤلّفين 
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الذين كانوا أوّل من أدرج عبارتي التعاطف والتقور إِنّما كانوا برمدون 
الإشارة يذلك إلى بعض الكيفيات الخفيّة للأشياء؛ لكتّني أعتقد أنه بوسعنا 
أيضا أن نشير بهاتين الكلمتين إلى كيفيات معلومة أى جلية. 


ا لماه 7 ف 16 


يكفي أن نتخيل وجود تشابه بين شي من الأشياء وموضوع يوآد 
عادة في النفس الشعور بالفرح أو الحزن ‏ وعلى الرغم من أن وجه 
التشابه بينهما ليس علّة فاعلة لهذين الانفعالين - حتّى نحبّ هذا 
الشسيء أو نكرهه. 


البرهضان 


لقد صاحينًا شعور بالفرح أو الحزن ا اعتبرنا فى الموضوع ذاته (حسب 
الفرضية) وجه الشبه بينه وبين الشيء؛ ويناء على ذلك (القضية 14) 
فعثندما تحطيغ فى التفس صو ةيه الشينة فهى ستشعر حالاً بأحد 
ذيتك الانفعالين. وهكذا سيكون الشيء الذي ندرك فيه وجه الشبه 
سيما بالعرض (القضية 15) في الفرح أو الحزن؛ ويالتالي (يناء على 
اللآزمة السايقة) سنحب هذا الشيء أو نكرهه؛ رغم أن وجه الشبه الذي 
بينه ويين الموضوع ليس هى العلة الفاعلة لهذين الانقعالين. 


القضية 17 


إذا تخيلنا وجود تشابه بن شىء بود فينا عادة الشعور بالحزن 
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وشمي” آخر يوأد فينا عادة الشعور 0 بنقس ا مقدار, فإننا 


فعلاء إِنَ هذا الشيء هى يذاته (حسب الفرضية) سيب في الحزن؛ 
وأماكفة القحيكة :11013 كنا عفرل دون تسن ستكرمةة رهعاذزة على ذلك 
ا كان يوجد بعض الشبه بين هذا الشيء وشيء آخر يود فينا عادة الشعور 
بالفرح بنفس المقدارء فإتنا سنندفع في حبه ينفس المقدار من القرح (القضية 
السايقة)؛ وإذّاك سنكرهه وتحبه في آن واحد. 


تُسمّى حالة النقس هذه.ء التي تتولّد من انفعالين متناقضين, 
تقلّب النّفس؛ (60دساعن]! أصمنهة)؛ ونسبة هذه الحالة إلى الانقعال كنسبة 
الشك إلى الخيال (انظر حاشية القضية 44ء الجزء 11)؛ ولا يعدى الفرق بين 
تقلّب التّفس والشك إلا أن يكون فرقا في الدرجة لا غير. 

ولكن لا بد من ملاحظة أنه إن كنت في القضية السابقة قد استنتجت 
تقلبات الثفس من أسباب تنتج بذاتها أحد الإنفعالين: وتُنتج الآخر عرضما, 
فإنّي قد قمت بذلك لأنْ القضايا السابقة كانت تجعل الإستنتاج بهذه الصورة 
أمرا سهلا؛ ولكنى لا أنكر أنه غالبا ما تنشا تقلّبات الّفس عن موضوع يكون 
علّة فاعلة لكلا الانفعالين؛ إذ يتركب الجسم البشري (المضادرة 1: الجزء 151) 
من عدد كبير جدا من الافراد لكلف طبيعة يكنوم عن يعدن ويثتاء على ذلك 
فإنّه (انظر البديهية 1 التي تأتي بعد المأخوزة 3 الموالية للقضية 13, الجزء 11) 
يمكنه أن يتأثر نمع واحد يطوق ككارة ومتدوغة هد ومن جهة أخرى: لا 
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9 ع5 2 ل 5+ 5. ٍءُّ 2 
كان بوسع نفس الشيء أن يتأئر بطرق شتىء فإنه بوسعه أيضا أن يؤثر في 


جزء وحن من الجسم بطرق عديدة ومتنوعة. وهكذا تدرك يسهولة أنْه يمكن 
لوضوع وآحد أن يكون علّة لانقعالات معد د ومتناقضصة. 


1 6 7 5 8 / 


الا اد ا ري 


البره ان 


طالما كان الإنسان متائرا بصورة شيء ماء فهى سينظر إلي هذا الشيء 
على أنه حاضرء حثّى لى كان غير موجود (القضية 17, الجزء 11, مع لازمتها), 
ون يتخيله كشيء ماض أو مستقيل إلا إذا ما اقترنت صورته بصورة الزمن 
الماضي أو المستقبل (انظر حاشية القضية 44/ الجزء 11)؛ وتكون صورة شيء 
ماء إذا ما اعثيرت في ذاتهاء . هي هيء سواء أضيفت إلى الزمن المستقبل أو 
الماضي أو إلى الزمن الحاضر؟ أعني (لازمة القضية 16, الجزء 111) أن حالة 
الجسمء أى انفعاله. هي هيء سواء كانت الصورة صورة شيء ماض أو 
مستقبل أو صورة شيء حاضر؛ ومن ثم فإن الشعور بالقرح والحزن سيكون 
هو هىء سواء كانت الصورة صورة شيء ماض أو مستقبل أى صورة شيء 
210 
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حساشغبة 1 


تحن خا ةا عن شيء ماض أو مستقيل باعتيار أنْ هذا الشىء قد أثّر فيتا 
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أى سيؤئّر» وعلى سبيل المثال باعتبار أثنا رأيناه أى سنراهء وأنّه جدد قوتنا أو 
سيجدد» وأنّه ألحق بنا ضررا أى سيلحقء إلخ. ومن جهة تخيلنا له هكذا فذحن 
نثبت وجودهء بمعنى أن الجسم لا يحس يأي انفعال يستبعد وجود الشيء. 
وبالتالى (القضية 17: الجزْء 11) فإنّ الجمم يتاكّر بصورة هذا الشىء كما لو 
كان حاضرا. بِيّْد أنّه نّا كان يحدث في أغلب الأحيان لأواتك الذين لهم تجارب 
كثيرة وطالما أنّهم ينظرون إلى شيء ما على أنه آت أو على أنه قد مضىء أن 
فقوا في حالة تردد وأن يشكوا في مآل ذلك الشيء (انظر حاشية القضية 44, 
الجزء 11), فإِنّهِ يترتب على ذلك أنْ الانفعالات المتوّدة عن مثل هذه الصور 
الت تاريل بطر عليها الإضطراب بفعل صور أشياء مخالفة: إلى أن 
يتم التحقّق من مآل الشيء. 


إن 7 تقدم سيسمح لنا بإدراك معنى الأمل والخشية والأمن 
والياأس والإنشراح والحسرة. قالأمل (وهم5) لا يعدى أن يكون 
فرح) غير مستمر يتواكد عن صورة شيء مستقيل أو ماض 
نشك في عاقبته. ما الخشية (86015) فهيء على العكس؛ حزن غير 
دائم يتولك أيضا عن صورة شيء مشكوك فيه. وإذا ما 
جردنا الآن هذه الإنفعالات من الشكء فإن الأمل سيتحول إلى أمن, 
(5هاتتتاءء5) والخشية الى يأسٍ (20«ع مون 0آ): أعني إلى فرح أو 00 
متولد عن صورة شسيء أحدث فينا الخشية أو الأمل. ثم إن 
الانشراح (0011011010) فرح متوأد عن صورة شيء ماض كذا 
نشك فى عاقيته. والحسرة (1201505 ع6هأغدمء0025): أخيراء 00 
مناقض للانشر 


/ همه اه 7 . 19 


من تخيل هلاك ما يحب كان حزيناء ومن تخيله محفوظاء كان 
مسرورا . 


البرضطان 


تجد التفس» بقدر ما في وسعهاء في تخيل ما ينمي قدرة الجسم على 
الفعل أى يساعدها (القضية 12), أي (حاشية القضية 13) في تخيل ما تحبه. 
ولا كان ما يثيت وجود الشيء عونا للمخيلة, بينما ما ينفيه عائق لها 
(القضية 17 الجزء 11) فإنّ صور الأشياء التي تثبت وجود الشيء المعشوق 
تساعد مجهود التّفس الذي تيذله من أجل تخيل هذا الشيءء: أي (حاشية 
القضية 11) أنّها تفرح التّفس؛ وعلى العكسء إِنْ الأشياء التي تنقي وجود 
الشيء المعشوق تعوق ذلك الجهد الذي تيذله النفسء أي (نفس الحاشية) أتها 
تحزنها. وبالتالي فمن تخيل هلاك ما يحب كان جزيناء إلخ. 


1 ده أه 7 .. 20 
من تخيل هلاك ما يكره. كان مسرورا ‏ : 


4 النفس (القضية 3) في تخيّل ما يستيعد وجود الأشيا الدى تصيفف 
من قدرة الجسم على القعل أو تعوقها؛ أي ين القضية) أنّها تجد 
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في تخيّل ما يستبعد وجود الأآشياء التي تكرهها؛ ويناء على هذا فإِنّ صورة 
الشيء الذي يستبعد وجود ما تكرهه النّفس تكون عونا لمجهود التّفْس ذاك, 
أي (حاشية القضية 11) أنَّها تفرحها. وبالتالي فمن تخيّل هلاك ما يكره كان 
مسرورا. 


] لك 3 7 ُ 21 


من تخيل أنْ ما يحب يشعر بالفرح أو الحزن: شعر هو الآخر 
بالفرح أو الحزن؛ ويكون كل من هذين الانفعالين أعظم أو أقل عند 
العاشق بحسي ما يكون عليه عند العشوق. 


إن صور الأشياء (كما بيئا ذاك في القضية 19) التي تثبت وجود الشيء 
المعشوق تعاون النّفس فيما تبذله من جهد لتخيل هذا الشيء. ولكن الفْرَحَ 
يثبت وجود الشيء الفرحء وذلك بقدر ما يكون الشعور بالفرح أعظمء لأن 
الفرح (حاشية القضية 11) انتقال إلى كمال أعظم؛ وعليه تكون صورة فرح 
الشيء المعشوق عَوْنا للجهد الذي تبذله نفس العاشقء أي (حاشية القضية 11) 
أنّها تفرح العاشقء وذلك بقسر ما يكون هذا الشعور أعظم في الشيء 
المعشوق. كانت هذه النقطة الأولى. 

وفضلا عن ذلكء عندما يكون شيء ما حزينًا فهو يهلك يوجه من الوجوه. 
وذلك يقدر ما يكون تأئّره بالحزن أشد (نفس حاشية القضية 11)؛ وبالتالى 
(القضية :19) فإن الذي :يتخيل أنّ ما يحب يشغن بالحزن منيتاكر هى الآخن 
بهذا الشعورء وذلك بقدر ما يكون هذا الشعور أعظم في الشيء المحيوب. 
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/ لماه 7 58 22 


إذا تخيلنا أنّ شخصا ما يفرح الشيء الذي نحبٌء شعرنا نحوه 
بالحبٌ. وعلى العكس, إذا تخيلنا أنه يحزنه. شعرنا نحو بالكره. 


إِنْ من يفرح الشيء الذي نحب أو يحزنه, يفرحنا أيضا أى يحزنناء ذلك 
أنّنا نتخيّل الشيء الذي نحب متأكّرا بذلك الفرح أو الحزن (القضية السابقة). 
ولا كنا نفترض أنْ ذلك الفرح أو الحزن يقترن بفكرة علّة خارجية: فكلما 
(حاشية القضية 13)» تخيلنا أن شخصا ما يفرح الشيء الذي نحبْ أى يحزنه, 
شعرنا نحو هذا الشخص بالحب أو الكراهية. 


تبين لنا القضية 21 ما معنى الشفقة, (712156260زمء) ويمكن تعريقها 
يأنّها الحزن الناتج عن الشر الحاصل للغير. أما الفرح الناتج عن 
الخير الحاصل للغير فإتي لا أعرف ما هى الإسم الذي ينبغي أن نطلقه عليه. 
ثم إننا سنسمي احظاء (:1*370) حبنا لمن أحسئن إلى غيرن, 
وأستياء (00دمع1001) كرهنا لمن أساء إلى غيره. وأآخيرا يجب أن 
تلاحظ أثنا لا نشقق فقط على الشيء الذي أحببناه (كما بِينًا ذلك في القضية 
21) بل أيضا على الشيء الذي لم نشعر نحوه بأي نوع من الإنفعال» شريطة 
أن نرى فيه شيئا مماثلا لنا (كما سابين ذلك فيما يلى). ويناء على ذلك فإتنا 
يسعرلى أيقيا عق لسن إل (مكالنا وستصتخط طن من إساء الدهم: 
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23 58 7 5 .. 1 


من تخيل ما يكره متأثّرا بالحزنء. كان مسرورا؛ وعلى العكس, إِنْه 
يكون حزينا إذا تخيله متتارا بالفرح؛ ويكون كل من هذين الإنفعالين 
أعظم أو أقلٌ كلما كان الإنفعال ا مقابل أعظم أو أقلّ فى الشىء 
ا مكروة. 


اليوفه ان 


عندما يتأثّر شيء كريه (001053) بانفعال الحزن؛ فهو يهلك يوجه ماء 
ويكون هلاكه أكثر بقدر ما يكون متأكّرا بحزن أشدٌ (حاشية القضية 11). 
وعلى ذلك (القضية 20) فمن تخيل ما يكره متأئرا بالحزن» شعر بالإنفعال 
المقابل الذي هى الفرح؛ ويكون فرحه أشد كلّما تخيل الشيء الكريه 
متأثرا بحزن أشد؛ كانت هذه النقطة الأولى. أما الآن؛ فالقرح يثبت وجود 
الشىء الفرح (نفس حاشية القضية 11) وذلك بقدر ما يتصور هذا الفرح فرحا 
أعظم. فإذا تخيّل شخص ما أن الشيء الذي يكره متاكّر بالحزن؛ فإنّ تخيله 
هذا (القضية 13) سيكون عاتقا لجهدهء أي (حاشية القضية 11) أنه سيشعر 
بالحزن. 


أن 5 ل 
لا يمكن لهذا الفرح أن يكون قط فرحا ثايتا ولا يتخلله صراع باطني؛ 


ذلك أنّه (كما سآبين ذلك في القضية 27) إذا تخيلنا أن شيئا مماثلا لنا 
متاكّر بانفعال الحزن؛ فقإِنّه لا يد, يوجه ماء أن تحزن لذلك؛ والعكس 
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بالعكس إن تخيلناه متأثرا بالفقرح. لكن موضوع اهتمامنا هنا هى الكراهية 


القضة 24 


7 


إذا تخيلنا أنّ شخصا ما يفرح شيئا نكرهه. شعرنا نحى هذا 
الشخص بالكراهية. وعلى العكسء إذا تخيلنا أنه يحزنهء شعرنا 
نحوه بالحب . 
العسسهعييان 
لا يختلف برهان هذه القضية عن برهان القضية 22 السايقة, 
أن ف 3 
ترجع انقعالات الكره هذه وأمثالها إلى الحسد (171012م1) الذي لا يعدى أن 
يكون الكراهية ذاتها باعتبارها تهيء الإنسان لكي يبتهج لما 
يصيب غيره من سوء ويحزن لما يلحقه من خير. 


]/ م ااه 71 55 25 


إِنّنا نجد فى أن نثبت لأنفسنا وللشىء ا لحبوب كلّ ما نتخيل أنّه 
يفرحنا أو يفرحه؛ وعلى العكسء. في أن ننقي كل ما نتخيل أنّه 
يحزننا أو يحزنه, 
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إن ما نتخيل أنه يفرح الشيء المحيوب أو يُحزنه يفرحنا أيضا أو يحزننا 
(القضية 21). ونا كانت النفس (القضية 12) تسعىء يقدر ما تستطيعء: إلى 
تخيل الأشياء التي تفرحناء أي (القضية 17, الجزء 11 وحاشيتها) أن تنظر 
إليها على آنها حاضرة» وتسعىء: ؛ على العكس من ذلك (القضية 3) إلى نفي 
وجود الأشياء التي تحزنناء فإننا نجد إذن في أن نثيت لأنفسنا وللشيء 
المحبوب كل ما نتخيل أنه يقرحنا أى يقفرحه؛ والعكس بالعكس. 


1 و.اه 7 . 26 


11110101 رار 7 نتخيل أنّه يفرحه. 


تلزم هذه القضية عن القضية 23, مثلما تلزم القضية السابقة 
القضصية 21. 


حان : 6 
للشيء المحيوب أكثر مما يستحقان: وعلى العكسء أن لا يقدر الشيء المكروه 
حق قدره. ويُسمى هذا التخيل. إذا تعلّق بالشخص الذي يقيم لنقسه أكثر 


وذئا دك ةي : زهوا (61612م511)ء وشو ضرب من الهذيان: إن 
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يحلم الإنسانء وعيناه مفتوحتان؛ أنه يقدر على كل ما يدركه بخياله وحدهء ومن 
ثم فهى ينظر إليه على أنه شيء واقعي ويُعجب بقدرته تلك, بينما تجده لا 
يستطيع تخيّل ما ينفي وجود ذلك الشيء وما يحد من قدرة فعله الخاصة. 
فالزهى إذن فرح ناجم عن كون الإنسان يقيم لنفسه أكثر 
وزنا مما يستحق. أما القرح الناجم عن كون الإنسان 
يقيم لغيره أكثر وزنا مما يستحق فهى يسمى إفراط التقدير 
(1815108)10)؛ وآخيرا كسنيم الفرح الناجم عن كون الإنسان لا 
يقدر غيره حق قدره استخقافا (دنداءءميه2)). 


1 هه اس 7 55 27 


إذا تخيلنا أنْ شيئا مماثلا لنا لا نشعر حياله بأى نوع من 
الإنفعال قد تأثر بانفعال ماء فإئنا سنتاثّر لأجل ذاك بانفعال مماثل. 


البرضفان 


إن د الأشياء (1065أ15088 «تنعخ1) هي انفعالات الجسم البشري 
التي تصور لنا أفكارها الأجسام الخارجية على أنها حاضرة (حاشية 
القضية 17: الجزء ]1): أي (القضية 16ء الجزء 11) التي تنطوي أفكارها 
على طييعة جسمنا وفي نقس الوقت على الطبيعة الحاضرة لجسم 
خارجي. وعلى ذلك فإذا كانت طبيعة جسم خارجي مماقة لطبيعة جسمتاء 
فإن فكرة الجسم الخارجي الذي نتخيله ستنطوي على انفعال من انفعالات 
جسمنا مماثل لاتنفعال الجسم الخارجي؛ ويالتالي فإذا تخيلنا أن 
شحصا مماثلا لنا متأئّر بانقعال ماء فإِنٌ تخيّلنا هذا سينطوي على انفعالٍ 
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من انفعالات جسمنا مماثل لذلك الإنفعال. وإِذّاك يكفي أن نتخيل أن 
شيا مماثلا لنا يشعر باتفعال ما حتى نشعر بانفعال مماثل 
لاتفعاله. أما إذا كناء على العكس من ذلكء نكره شيئًا مماثلا لناء فإئنا 
ستشعر (القضية 23), بقدر كَرُهنًا له. بانفعال معاكس لانفعاله. لا 
بانقعال مماثل. ْ 


حأ ب 7 تك 


إذا تعلّق هذا التمائثل بين الانفعالات باتفعال الحزن. سمى 
شفقة (راجع حاشية القضية 22)؛ أما إذا تعلق يرغبة ما 56 
بغدى منافسة (0120ن:1ة). والمنافسة لا تعدو إلا أن تكون الرغبة 
في شيء من الأشياءء تتولّد فينا لكوننا نتخيل أن 
كائنات أخرى مماثلة لنا ترغب في نفس الشيء. 


لازم ة 1 
إذا تخيلنا أن شخصا لا نشعر نحوه بأي انفعال قد أقرح 


شيئًا مماثلا لنا. شعرنا نحوه بالحب. وعلى العكس. إذا تخيلنا أنه 
قد أحزنه,» شعرنا نحوه بالكراهية. 


برهن على ذلك بالقضية السابقة, مثلما وقعت البرهنة على القضية 22 
بالقضية 21. 


]91 


لازامهمعة 2 


إذا ولد فينا شيء ما الشعور بالشفقة: فإئنا لا نستطيع أن نكرههء نظرا 
إلى ما يوأده فينا بؤسه من حزن. 


البورهض ان 


فعلاء لى كنا نستطيع أن نكرههء فإذّاك (القضية 23) ستفرح لحزنه؛ وهذا 


لاز ةط 3 


إذا ولّد فينا شيء ما الشفقة؛ فإننا سنجد بقدر ما نستطيع في تخليصه 
من البئس الذي هى فيه. 


أالبوشهغان 


إن ما يحزن الشيء الذي يُولّد فينا الشفقة يُحزننا بنفس النّحى (القضية 
المتابقة)؛ وبالتالي فإِنّنا سنسعى إلى تذكّر كلّ ما ينفي وجوده أى يحطمه 
(القضية 213) أي (حاشية القضية 9) أننا سنرغب فى تحطيمه أو ستدفع إلى 
تحطيمه؛ وهكذا فإِنّنا سنجدٌ في تخليص الشيء الذي يولّد فينا الشفقة من 
اليقس الذي هى فيه. 


12 


حا 1 1 9 


هذه الرغية, أى هذا الميل إلي القوام بالخين, وقق فل متواد عن شمفقنا :, 
على الشيء الذي تريد له الخير؛ هوق ما سر بالعطقف (قتأاصع[م جعي 86 )؛ 
وهكذا فإن العطف لا يعدى أن يكون رغبة ناجمة عن الشفقة: 

وفيما يتعآق بالحب والكراهيّة نحو من يحسن أو يسيء إلى الشيء 
الذي نتخيله مماثلاً لناء فانظروا حاشية القضية 22. 


1 .ماه 7 52 28 


كل ما نتخيل أنه يقود إلي الفرح فإنا نجد في الحصول عليه. 
وكلّ ما نتخيل أنّه مناقض له أو يقودب إلى الحزن فإنا فجد فى 
إقصائه أو تحطيمه ., 


إنّنا نجدء بقدر ما في وسعناء في تخيل الشيء الذي يخيل إلينا أنه يقود 
إلى الفرح (القضية 12)., أعني (القضية 17, الجزء 11) أنّنا تجدء بقدر ما 
نستطيع: في التّظر إليه على أنه حاضر, أي على أنه موجود بالقعل. لكن يوجد 
بالطيع بين قوة الثفس أى الجهد الذي تبذله في التفكير وقوة الجسم أق الجهد 
الذي يبذله في الفعل تكافق وتزامن (كما يلزم ذلك بوضوح عن لازمة القضية 7 
ولازمة القضية 11, من الجزء 11). إذن فنحن نبذل قصارى جهدنا كي يوجد 
ذلك الشيء. أعني (الأمران سيّان حسب حاشية القضية 9) أننا نميل إليه 
ونرغب فيه؛ كانت هذه التقطة الأولى. والآن إذا تخيلنا أن ما نظنه داعيا إلي 
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الحزن2» أي (حاشية القضية 3!) مانكرهه؛, قد هلكء فإننا سنيتهج بذلك 
(القضية 20)؛ وهكذا فإننا سنسعى إلى تحطيمه (وفقا للجزء الأول من هذا 
البرهان): أي (القضية 13) إلى إبعاده عناء حتى لا يكون حاضرا في 
منظورنا؛ كانت هذه النقطة الثانية. إذن فكلّ ما يمكن أن يقود إلى الفرس, إلخ. 


]) مه ااه ف .. 29 


إنْنا سنجد أيضا في القيام بكل ما نتخيل أنْ الثاس*” يسرون 
بهء وسننفر من القيام بما نتخيل أنه يستلزم نفورهم. 


إذا تخيلنا أن الئاس يحيون شيئًا ما أو يكرهونه؛ فإِنّنا لأجل ذلك سنحيه 
أى نكرهه (القضية 27): أي (حاشية القضية 13) أنْ حضور هذا الشىء 
سيسرنا أو يحزننا؛ وهكذ! (القضية السابقة) فنا سنسعى إلى القيام بكلٌّ ما 
نتخيل أنْ الناس يحبونه أى يسرون به؛ إلخ. 
ا 4 مالك 


عنه. من أجل إعجاب الثاس لا غيرء اسم الطموح (10]ئط«دة).ء لا سيما إذا 


* ملحوظة: المقصود هنا وفي القضايا اللاحقة بالثاس أولئك الذين لا نشعر حيالهم بأي 
نوع من الاتقعال (الملحوظة للمؤلف). 
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كنا نسعى إلى إعجاب العامة لدرجة أنّنا نقوم ببعض الأشياء أى نمتنع عنها 
على حساينا الخاص أو على حساب غيرنا؛ ولا فإنه يطلق عليه عادة اسم 
الإنسانية الاا 1101 ثم إِنَي أسمي مديها (نددانة.1) الفرح الذي 
نشعر به عند تخيلنا للفعل الذي يقوم به الغير رغبة في إرضائناء وتوبيخا 
(سدتوءصدط1؟؟) الحزن الذي نشعر به عندما نشمئْرٌ من فعل غيرنا . 


1 .ااه 7 57 30 


« 


المب 
ا 
د 


سيشعر بفرح تصحبه فكرة ذاته كعلة. أي أنه سينظر إلى نفسه 
بفرح. وعلى العكسء إذا قام بشيء ما وتخيل أنه قد أحزن بذلك 
غيره: فهو سينظر إلى نفسه بحزن. 


3 


البرهفان 


إِنْ من يتخيل أنه يفرح الآخرين أى يُحزنهم يشعر بسبب ذلك (القضية 27) 
بالفرح أو الحزن. ولا كان الإنسان (القضيتان 17 و 23, الجزء 11) يعي ذاته 
من خلال الانقعالات التي تدفعه إلى الفعل, فإنّ من يقوم بشيء ويتخيل أنه 
يفرح يذلك غيره سيشعر بالفرح وسيعي ذاته كعلّة, أي أنه سينظر إلى نقسه 
يفرحء والعكس بالعكس. 


ما دام الحب فرحا تصحبه فكرة علّة خارجية (حاشية القضية 13) 
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والكراهية حزنا تصحبه أيضا فكرة علّة خارجية؛ فإِن هذا الفرح وهذا الحزن 
سيكونان إذن ضريا من الحب والكراهية. لكن ا كان الحب والكراهية يتعلّقان 
بأشياء خارجيةء فإئنا سنشير هنا إلى هذين الإنفعالين بإسمين آخرين, 
وسنسمي مجد] (1:0:ه01) الفرح الذي تصحبه فكرة علّة باطنية» وخجلا 
(مسعءهكنم) الحزئ المقايل له. وذلك عتدما يتولد الفرح والحزن عن اعتقاد المرء 
أنه قد وقع مدحه أى توبيخه؛ ومن جهة أخرى,. سأسمي رضى بالذات 
(12050 ع5 اا مسقتامءعوه تسروعة) الفرح الذي تصحبه فكرة علة باطنية, وقدما 
(حسوتارع تمعج2) الحزن المقابل لهذا الفرسم. 

ويما أنه قد يحدث (لازمة القضية 17ء الجزء 11) للفرح الذي يخيل إلى 
امرئ ما أنّه قد وأده في الآخرين أن يكون مجرد وهمء و (القضية 25) أن 
يجد كل واحد في تخيّل نفسه على نحو يفرحه. فإنّه لا يستيعد قطّ أن يكون ذى 
المجد مزهو وأن يخيل إليه أنْ الجميع يستلطفونه في حين أنه لا يُطاق من 


ألحد , 
1 عو اه 7 . 31 
" إذا تخيلنا أنْ شخصا ما يحب أو يكره أو يرغب في الشيء الذي 
نحيه أو نكرهه أو نرغب فية, فإِن حبناء إلخ, سيصبح من أجل فلك 
أكثر رسوخا. أما إذا تخيلنا أنه ينفر مما نحبء أو العكسء فإئنا 
ستشعر بالانفعال الذى شمن تقلّب النْفسئ ددرت :1116110 عا أ اتارتجه) , 


إذا تخيلنا أن شخصا ما يحب شيئا ماء فإنْنا لآأجل ذلك سنحب هذا 
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الشيء (القد 8 . ولكثّنا نفترض هنا أتنا نحب هذا الشيء بقطع النظر عن 
ذلك. وإذّاك فإن 4 الحب سيجد دعما عو قبل علة جديدة: ويالتالي فإئنا 
يموجب ذلك ستنحب ٠‏ الشيء الذي نحنه بأكثر ثيات. وإذا تخيلنا الآن 
شخصا ما ينفر من شيء ما ٠‏ فإئنا سثتفر من هذا 000 27 
إذا افقترضنا أثنا في تلك اللحظة تحب هذا الشيء فإننا سنشصسر نحوه في 
نفس الوقت بالحب والتفور, أي (حاشية القضية 17) أثذا ستنشعر بالإنقعال 
المسمى تقلّب التقس. 


لاإزمة 


ينتج عن ذلك وعن القضية 28 أنْ كل امرئ يجدء يقدر ما في وسعه؛ في أن 
يحب الجميع ما يحب وأن يكرهوا ما يكره؛ ومن هنا جاء قول الشاعر: 
"نحن عشاق, وديدتتا الأمل والخشية ا فهى من حديدك ذلك من أحب 


.بترخيص من غيره . 
١‏ ب 7 .. 


هذا المجهود الذي نبذله من أجل أن يوافقنا كل إنسان على ما 
نحبّ وما نكره هوء في الواقع, الطّموح (انظر حاشية القضية 29)؛ 
وبهذه الصورة نرى أنّ كلّ إنسان يرغب بالطيع أن يعيش الآخرون 
وفقًا لمزاجه الخاص؛ ونا كان لجميع الثّاس نفس الرغبة» فإئهم يعرقلون 
بعضهم البعضء فيفضي بهم الأمر إلى الكراهية المتبادلة, 
نظرا إلى سعيهم جميعا إلى أن يكونوا محل حب الجميع وثتائهم. 
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32 . 7 5 8 ) 


إذا تخيلنا آنْ شخصا ما ينعم بشيء لا يمكن أن يكون بحوزة 
أكثر من واحدء فإننا سنبذل قصارى جهدنا كي نخرجه من حوزته. 


البرشظضان 


يكفي أن نتخيل أن شخصا ما ينعم بشيء ما (القضية 27 مع حاشيتها 
الأدلن) حش حمل هذا القس روفي فى الاسسقتا .ةريما آننا ( عست 
الفرضية) نتخيّل أن ما يُعرقلنا هى ذلك الشخص الذي ينعم بالشيء, فإِنَّنا 
ميتجزل قصارى جهدنا (القهيية 28) كي تخرجة من حؤزته. 


٠. 7 - حا‎ 


وهكذا نرى أن للبشر عموما استعدادا طبيعيا كي يشفقوا على البؤساء 
ويحسدوا السعداء, ون يغضهم لهؤلاء يكون (القضية السابقة) شديدً! بقدر ما 
يكون حبهم أشن للشيء الذي يتخيلونه بحوزة غيرهم. ونرىء علاوة على ذلكء 
أن الخاصية التي في الطبيعة الإنسانية تجعلهم يشفقون على غيرهم هي 
نفسها التي تجعلهم يحسدون ويطمحون. وأخيراء لى شئنا أن نسأل التجرية 
لتبينا آنها تخبرنا بكلّ ذلك. ولا سيما إذا اعتيرنا طفولتنا الأولى. فالتجرية 
تثبت فعلا أن الأطفال: نظرا. إلى أنْ جسمهم هو باستمرار في شبه حالة من 
التوازنن» يضحكون أو يبكون لمجرد كونهم يرون أشخاصا آخرين يضحكون أو 
ييكون؛ كما أذهم يرغبون فَوْرًا في تقليد ما يفعله الآخرون أمامهم؛ وهم أخيرا 
يرغبون في كل ما يتخيلون أنه يجلب المتعة لغيرهم. ذلك أنّ صور الأشياء, كما 
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سيق أن قلناء هي انفعالات الجسم البشري ذاتهاء أي الطرق التي يتأكر بها 
الجسم البشري بالأسباب الخارجية والتي تهيؤه لفعل هذا أى ذاك. 


33 . 1 5 . 1 


عندما نحبّ شيئا مماثلا لناء فنحن نبذل قصارى جهدنا كي 
نجعله يحبنا بدوره. 


البرهطان 
إذا كنا نحب شيئا ما أكثر من غيره فإئنا سنبذل كل ما بوسعنا كي 
نتخيله (القضية 12). وبالتالي, إذا كان الشيء مماثلا لنا فإنّنا ستسعى إلى 
إفراحه أكثر من غيره (القضية 9). ويعبارة أخرى سنيذل قصارى جهدنا كي 
يشعر الشيء المحبوب بفرح تصحبه فكرة ذاتنا نحن؛ أي (حاشية القضية 13) 
كي يُحبنا بدوره. 


/ عم اه 7 5 34 


شعورا عظيماء فإِن فخرنا بذلك يكون أعظم. 


إنّنا نبل قصارى جهدتا (القضية السابقة) كي نجعل الشيء المحبوب 
يحبّنا بدوره؛ أي (حاشية القضية 13) أن يشعر الشيء المحبوب بفرح تصحبه 
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فكرة ذاتنا نحن. وعندئذ فبقدر ما يكون الفرح: الذي نتخيل أتنا السبب في 
شعور الشيء به, فرحا شديداء فإِنْ جهدنا يزداد حجماء أي (القضية 11 مع 
حاشيتها) أن شعورنا بالفرح يكون أعظم. ولكن لا كان فرحنا ناجما عن 
كوننا قد أفرحنا يعض أمثالنا فإِنّنا سننظر إلى أنقسنا بفرح (القضية 30)؛ 
وعليه فبقدر ما يكون الشعور الذي نتخيل أن الشيء المحبوب يكثه لنا شعورا 
عظيماء فإِن الفرح الذي نشعر به عند اعتبارنا لأنفسنا يكون أعظمء أي أن 
فخرنا بذلك يكون أعظم. 


255 1-4 7 - .. 1 


إذا/ تخيل شخص ما أن شخصا آخر قد اكتسب مودة الشيء 
ا محبوب وأنْ عرى الصداقة بينهما قد أأصيحت مماثلة لتلك التي كانت 
تربطه بهذا الشسيء نَا كان ملكا له وحدهء أو أنْها لوق منها: » فهوقى 
سيشعر نحو الشيء ا محبوب ذاته بالكراهية. وسيحسد الشخص 
الآخر, ١‏ 
البرهظطان 


بقدر ما يتخيّل هذا الشخص أن الود الذي يكنّه له الشيء المحيوب ود 
عظيم: فإن فخره بذلك سيكون أعظم (القضية السابقة)2 أي أنه سيكون 
مبتهجا (حاشية القضية 30)؛ فهى سيسعى إذن (القضية 28), بقدر ما 
يستطيعء إلى تخيل الشيء المحبوب متعلّقا به شديد التعلّق؛ وسيزداد سعيه 
هذا أى ميله إذا تخيّل أن شخصا آخر يريد لنفسه الشىء ذاته (القضية 31). 
لكن إذا ما افترضنا أن هذا السعى أو الميل تعوقه صورة الشىء المحبوب 
ذاتهء مصحوية يصورة الشخص الذي يقترن يه الشيء الحيوت: فإن 
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الشخص الأول (حاشية القضية 11) سيشعر إذن من أجل ذلك بحزن تصحبه 
قي نفس الوقت فكرةٌ الشيء المحبوب بوصقها علّة, وصورة الشخص الآخر؟! 
أي (حاشية القضية 13) أنه سيشعر فى نفس الوقت بالكراهية نحو الشيء 
المحيوب ونحو هذا الشخص الآخر (لازمة القضية 15): كما أنّه سيحسد هذا 
الأخير (القضية 23) لكونه يستمتع بالشيء المحيوب. 


يطلق على هذه الكراهية للشىء المحبوبء إذا ما قارنها اأحسد, 
اسم الغيرة (18هنا)10ء2)؛ وهكذا فَإِنّ الغيرة ليست غير تقلب النفس 
الناتج عن تزامن الحب والكراهية واقترانهما بفكرة شخص آخر نكن له 
ألحسكد . ثم إن شدة هذه الكراهية للشيء ء المحبوب تكون يقدر الفرح الذي تعود 
الإنسان الغيور الشعور به بسبب الحبّ الذي كان هذا الشيء يبادله إياه, 
وأيضا يقدر الشعور الذي يحس به تجاه الشخص الذي يتخيل أنه قد اكتسب 
ود 2 الشىء المحيوب. ذلك أنه لو كان يكره هذا الشخص, فهو لأجل ذلك 
(القضية 24) سيكره الشيء المحبوب, لأنّه يتخيّل أن هذا الأخير يفرح 
الشخص ال مكروة. وأيضا (لازمة القضية 15) لأنّه مرغم على الريط بين 
صورة الشيء المحيوب وصورة الشخص ال مكروه. ولعل هذا ما يحدث عادة في 
حب الرّجل للمرأة: لأنّ من يتخيّل حبيبته واهبة نفسها لغيره يكون حزينا, 
لا يسيب ما يعوق رغبته الخاصة فحسبء بل أيضا لكونه لا يجد بدا من 
ربط صورة الحبيبة بالأعضاء التناسلية للشخص الآخر ويإفرازاته؛ وهو 
لأجل ذلك سيمقت حبيبته؛ زد على ذلك أن الفيور لا تقابله حبيبته ينفس 
الحفاوة التي عودته بهاء وهى سبب آشر يزيد في حزنه؛ كما سابين ذلك فيما 


بان 


يمه 
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36 . 7 . . !] 


من تذكّر شيئًا سبق أن تمنّع به ذات مرة فهو سيرغب فى امتلاكه 


كل ما رآه الإنسان أثناء تمتّعه يشيء ما سيكون (القضية 15)» عرضياء 
سبيا قى الفرح؛ وهى بالتالى (القضية 28) سيرغب فى القوز يكل ما رآه 
ويالشىء الممتع معاء أي أنّه سيرغب في امتلاك الشيء في نفس ظروف تمتّعه 
به أول مرة. 
لازجطمطمعة 
وعليه فإذا تفطّن العاشق إلى غياب بعض هذه الظروف فإنّه سيغتم. 


قعلاء عندما يتقطن العاشق إلى غياب بعض الظروف. فهى يتخيل أن 
شيئا ما يستيعد وجود الشيء المعشوق. ولا كان, بدافع الحب» يرغب فى هذا 
الشيء أو هذا الظرف (القضية السابقة), فهى (القضية 19) سيحزن إذن 
توؤضقة يكخلة عاك . 
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(لممناتيعء10510) , 
ا ١‏ هه ٠.‏ 7 ٍ. 237 


تكون شدة الرغبة الناجمة عن الحزن أو الفرحء. وعن الكراهية أو 
الحبٌء بقدر شدة الانفعال. 


يحد الحزن من قدرة الإنسان على الفعل أو يعوقها (حاشية القضية 11): 
أي (القضية 7) أنه يحد من المجهود الذي يبذله الإنسان من أجل الإستمرار 
فى وجوده أو يعوقه؛ وهكذا (القضية 5) فإن الحزن مناقض لهذا المجهود؛ 
ولسنت ألفانة فق وواء كل ها سذله:الاسنان العزين فق حيد فين اتعباه 
الحزن. ولكن (حسب تعريف الحزن) بقدر ما يكون الحزن شديداء تكون قوة 
الفعل التي لا بد أن يواجه بها الإنسان هذا الحزن قوة عظيمة؛ وبناء على ذلك 
فبقدى ما يكون الحزن شديداء تكون قوة الفعل التي بها يسعى الإتسان بدوره 
إلى إقصاء الحزن قوة عظيمة؛ أي (حاشية القضية 9) تكون الرغبة أى الشهوة 
التى يسعى بها إلى إقصاء الحزن رغبة أى شهوة عظيمة. ثم, لا كان الفرح 
(نفس حاشية القضية 11) يزيد في قدرة الإنسان على الفعل أى يكون لها 
عَوْاء فإنّه يسهل أن نبرهن بنفس الطريقة على أنْ الإنسان الذي يشعر بالفرح 
لا يرغب في غير المحافظة على هذا الشعورء وأنْ رغيته تكون شديدة يقدر ما 
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يكون فرحه أشد. وأخيراء بما أنْ الكراهية والحب هما الشعور بالحزن والفرح 
لا غير» فإِنه يتلو بوضوح أن شدة المجهود» أى الشهوة: أو الرغبة المتولّدة عن 
الكراهية أو الحبء تكون يقدر شدة الكراهية أو الحب. 


38 و.‎ 8 . ٠. / 


إن/ بدأ شخص ما بشعر بالكراهية نحو النشسيء ا محبوب» بحيث 
يزول الحبّ تماما ؛ فإِنّ كرمه له سيكون, يداقع مقافي أشد مما لو 


السابق أعظم, - 


فعلاء إذا بدأ شخص ما يشعر بالكراهية نحو الشيء المحبوب» فإن 
الشهوات التي سيكبتها تكون أكثر عددا مما لى لم يعشق هذا الشيء من قيل؛ 
ذلك أن الحب هى الفرح (حاشية القضية 13) الذي يبدل الإنسان قصارى 
جهده (ااقضية 28) كي يحافظ عليه؛ ويكون ذلك (نقس الحاشية) بالنظر إلى 
الشيء المحبوب على أنه حاضر ويإدخال الفرح عليه (القضية 21) قدر 
المستطاع. ويكوثخ جهده هذا (القضية السابقة) أعظم بقدر ما يكون حبه 
أعظم؛ وكذا الشأن بالنسبة إلى الجهد الذي يبذله من أجل أن يحبه الشيء 
اتصوي منورية (القضيرة 33)..ولكن هذه الساعن كن..يعرفها الكرى اللئنء 
المحبوب (لازمة القضية 13, والقضية 23). وعليه فإنّ العاشق (حاشية القضية 
1]) سيحزن أيضا لهذا السبب وسيكون حزنه أشد بقدىر ما كان حبه أعظم؛ 
بمعنى أنه, علاوة على الحزن الذي كان علّة للكراهية؛ فإِنٌ حزنا آخر سيتجم 
عن كونه كان عاشقا للشيء: وبالتالي ستكون نظرته إلى الشيء المحبوب أكثر 
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حزناء أي (حاشية القضية 3م أنه سيشعس نحوه يكراهية أشد مما لى لم 
بسيق له أن أحيه, وستكون شدة هذه الكراهية بقدر ما كان حبه أعظم. 


/ عأ 1 7 5-5 39 


من كره شخصاء سعى إلى الإساءة إليهء إلا إذا خشي أن يصيبه 


من خراة ذلك مكروة؛ وعلى العكس, مر ابح *شخصا : سدكى » 
بمقتضى نفس القانون, إلى الإحسان إليه. 


أن تكره شخصا هى (حاشية القضية 13) أن نتخيل أنه سبب في الحزن؛ 
وبالتالي (القضية 28) قمن كان يكره شخصا قهوق سيسفى إلى إبعاده 
وتحطيمه. لكن إن كان يخشى أن ينجر عن ذلك ما يزيد في حزنه أو (الأمران 
سيان) ما يصيبه بمكروه أعظم, ؛ وإن كان يعتقد أنّه بإمكانه أن يتجنب ذلك 
بالعدول عن الشر الذي يضمره لمن يكرهء فهى سيزغب في العدول 
(نفس القضية 28) عن الإساءة إليه؛ وهو سيجد في ذلك (القضية 37) أكثر 
فد كان بحد في الإساءة اليه يبحيث تكون الغلية لمسعاه هذا,. كما آردتا 


إثباته. ويتمٌ البرهان على الجزء الثاني بنفس التحى. إذن من كان يكره 
شخصاء إلخ. 


أعني هنا بالخير (مسودط) كل نوع من أنواع الفرح» وأيضا كل ما يقود 
إلى الفرح» ولا سيما ما يشبع الرغبة: مهما كانت هذة الرغية . وأعني بالشر 
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(3نااهتم) كل نوع من أتواع الحزن, ولا سيما ما يحبط الرغبة. وفعلاء لقد 
سبق أن بِيّنًا أعلاه (حاشية القضية 9) أنّنا لا نرغب في أي شيء لكوننا 
نعتقده شيئا طيباء بل على العكسء نحن نسمي الشيء الذي نرغب فيه شيئا 
طيّيًا؛ ونسمي بالتالي الشيء الذي يُنقّرنا شيئا سيكا. وهكذا يحكم كل امرئٍ 
على الأشياء وفقا لانقعاله الخاصء مقدر أيّها جيّد وأيّها ردي أيّها أفضل 
وأيّها أسواً. فالبخيل مثلا يرى أن وقرة المال هي أفضل شيءء وأن 
الفقر أقبح شيء. أمًا الإنسان الطموح فهو لا يرغب في شيء أكثر 
من المجدء ولا يخشى شيئًا أكش من العار. ولا شيء يفرح الحسود أكثر 
من شقاء الآخرين: ولا شيء يشقيه أكثر من سسعادتهم. وعلى تحى ذلك يحكم 
كل إنسان: وققا لانفعاله الخاصء أنْ بعض الأآشياء حسن أق قبيحء ناقع أو 
غير تافع. 

ثم إِنْ ذلك الانفعال الذي يجعل الإنسان لا يريد ما يريدء أى يريد ما لا 
بريد هو ما يُسمَى التخوّف (110208) فالتخوف إذن ليس غير الخشية 
من جهة كونها تجعل الإنسان يرضى مشر أقلَ تجتبا لشر 
يرى أنّه لا مناص منه (القضية 28). فإذا كان الشر الذي يتخوف منه 
هى العانر (:2000), سم سمى التخوف عندكذ حياء” 1 . وأخيراء إذا 
كانت الرغبة في تجنّب شر لاحق يعوقها التخوّف من شر شب الكو كيه 
يصبح المرء لا يدري ماذا ينبغى أن يختار, فإنّه يطلق آنذاك على 
الخشية اسم الكلذهول (متأهصى مده2) , 207 إذا كان الشران موضصوع 
التخوف شرين عظيمين الغاية. 


القهضحينتة وه 


إنّ من يتخيّل أنّْ شخصا آخر يكرههء ويعتقد أنه لم بة يقترف ما 
يبرر هذا الكره, سيكرهه بدوره. 
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البرهظهان 


إِنْ من يتخيل أن شخصا يشعر بالكراهية سيشعر هو الآخر بالكراهية 
(القضية 27), أي (حاشية القضية 13) بحزن تصحبه فكرةٌ علّة خارجية. لكنّه 
(حسب الفرضية) لا يتخيل أية علّة لهذا الحزت, ما عدا الششخص الذي يكرهه؛ 
وعلى هذا الاعتبار فهى سيشعرء نظرا إلى تخيله أن شخصا يكرهه؛ بحزن 
تصحبه فكرة هذا الشخصء أي (نفس الحاشية) أنه سيكرهه. ّ 


خلا 2 ف 0 


إذا تخيّل أنّه قد اقترف ما يبور الكراهية, فهى (القضية 30 
وحاشيتها) سيشعر بالعار؛ لكن (القضية 25) يندر أن يحدث ذلك. 
ثم إِنْ هذه الكراهية المتبادلة قد تنتج أيضا عما يتبع الكراهية من جهد مبذول 
فى سبيل الإساءة إلى الشخص المكروه (القضية 39). فمن تخيل إذن أن 
شخها ها كزعه فهى سيتظان ]لبه علي آثه هلة للخير أىالخزث: وبوتاه الصدورة 
فهو سيشعر بالحزن أى الخشية المقترنة بفكرة الشخص الذي يكن له الكره 
منظورا إليه كعلّة» أي أنّه. كما سبق ذكره. سيشعر هو الآخر بالكراهية. 


لازهععدع د كه 
إن من يتخيل أنْ معشوقه يكن له الكراهية. سيبقى مترددا بين الحب 
والكراهية؛ إذ هى يجد نفسه مدفوعا (القضية السابقة)ء نظرا إلى تخيله أن 


الشخص الآخر يكرهه: إلى أن يبادله الكره؛ ولكنه (حسب الفرضية) مع ذلك 
يحبه؛ فهى سيبقى إذن متردد! بين الحب والكراهية. 
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لا وفممسييدة 2 


إذا تخيل شخص ما أن شخصا آخنر قد أساء إليه بدافع الكراهية: وإذا 


لم يسيق له أن شعر نحوه بأي نوع من الانقعالء فهى سيسعى في الحال إلى 
مغاملتة مالمثل. 


البوهان 


إِنْ من يتخيل أنْ شخصا ما يكن له الكرهء سيكرهه بدوره (القضية 
السابقة) ى (القضية 26) سيحاول أن يتذكّر كل ما من شأنه أن يحزنه, بل 
(القضنة 39) سيسعى جادا في جعله يحس بالحزن. ولكن (حسب الفرضية) 
ما يتخيله قبل كل شيء هى نوع الإساءة التي لقيها هى نفسهء ويالتالي قهو 
سيعى في الإان إلى معاملة الشخص الآخر بالمثل. 


١ن‏ 8 -. 
يطلق على الجهد الذي نبذله فى الإساءة إلى من نكره أسم الغضب 
(1:3): ويطلق على الجهد الذي نبذله في مقابلة الشر بالشر اسم الكار 

(جاء01ل7/12؟) . 


| وه . 7 . 41 
إن من يتخيل أن شخصا آخر يحبه ويعتقد أنه لم يفعل شيئا 


يفسر حبه هذا (وهو ما قد يحدث حسب لازمة القضية 15 
والقضية 16): سيحبه بدوره. 
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يبرهن على هذه القضية على نحو برهان القضية السابقة التى أدعى أيضا 
إلى مراجعة حاشيتها. 


إ 2 7 . 


إذا اعَتقَد أنه قد قام حفًا بما يجلب له المحية فهى سيعتزٌ بذلك (القضية 30 
مع حاشيتها)ء وهذه الحالة هي (القضية 25) آكثر الحالات تواترا؛ ولقد سبق 
أن قلنا إِنْ العكس هو الذي يحدث عندما يتخيل شخص ما أن شخصا آخر 
يكرهه (حاشية القضية السابقة). أما ذلك الحب المتبادل وما يلزم عنه من جهد 
في سبيل الإحسان إلى الشخص الذي يحبنا ويجد (نفس القضية 39) في 
الإحسان إليناء فهى يُسمّى إمْتتان) أو عرفان الجميل ده: 15]ه:6) 
(0لنناناه:©؟ ييدى إذن أن البشر أميل إلى الانتقام, منهم إلى القيام يالمعروف. 


زاوز جلدم 
إن من يكره شخصا ويتخيل أن هذا الشخص يقابل كرهه يالحبء سيكون 
مترددا بين الكراهية والحب. وييرهن على ذلك على نحو برهان اللازمة الأولى 
للقضية السسابقة. 
كن 7 - 


إذا كان الرُجحان للكراهية: فهى سيسعى إلى الإساءة إلى الشخص الذي 
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اي 


يحبه؛ ويُسمى هذا الانفعال قسوة (5هاذاء70©)ء خاصة إذا بدا لنا أن 
العاشق لم يقترف ما يبرر الكراهية. 


/ دم اه 7 55 42 


من أحسن إلى شخص بدافع الحب أو أملاً في ا مجد» سيغتم إذا 
بد/ له أن إحسانه قل قويل بالححوب . 


البوف ‏ ان 


من أحب شيئا مماثلا له سعى جاهدا قى جعله ييادله الحب 
(القضية 33). فالذي يحسن إذن إلى شخص ما بداقع الصب إِنّعا هو 
يحسن إليه طمعا في أن يبادله نفس الشعورء أي أملا في 
المجد (القضية 34) أو الفرح (حاشية القضية 30)؛ قهى 
نتتمال: اق هنارق .جوع (القهيية :15 سن تسل تفيل علا 
المجد هذه أ التّظر إليها على أثها موجودة بالقعل. ولكنّه (حسب 
الفرضية) يتخيل شيئًا آخر يستبعد وجود هذه العلّة. وعلى ذلك (القضصية 
9) فهو سيغتم. 


/ #م اله 8 . 45 


تزداد الكراهية إذا ما قوبلت بالكراهية؛ وعلى العكسء فهي تزول 
إذا ما قويلت بالحب. 
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إن من يتخيل أن الشخص الذي يكرهه يبادله الكراهية سيشعر بكراهية 
جديدة (القضية 40).: بينما (حسب الفرضية) لا تزال الأولى متواصلة. ولكن 
إذا تخيلء على العكس من. ذاكء: أن هذا الشخص يشعر نحوه بالحب فهى, 
بهذه الصورةء سينظر إلى تفسه يابتهاج (القضية 30) وسيسعىء ينفس 
الصورة (القضية 29)» إلى ميل إعجايه؛ أعني أنّه سيجهد نفسهء دائما يتفس 
الصورة: كيلا يكره هذا الشخص وكيلا يُحزنه؛ ويكون هذا الجهد (القضية 37) 
بقدر الانفعال المُولّد له؛ وهكذا فإذا كان هذا الجهد أعظم من ذلك الذي تُولّده 
الكراهية والذي يرمي إلى غم الشخص المكروهء فهى سيتفوق عليه وسيزيل 
الحقد من القلب. 


44 ٠.6. ف‎ . 5 / 


عندما ينتصر الحب على الكراهية انتصارا تاماء فهى تتحول إلى 
حبٌ؛ ولهذا السبب يصبح الحب أعظم مما لو لم تسبقه الكراهية. 

لا يختلف البرهان عن برهان القضية 38.فعلاء إن من يشرع في 
حب الشيء المكروه أى في حب ما تعون التظر إليه بحزن سيبتهج 
لكونه يشعر بالحبء. ويضاف إلى هذا الابتهاج الذي ينطوي عليه الحب 


(راجع تعريفه فى حاشية القضية 13) الابتهاج الناتج عن ازدياد المجهود 
الميذول فى سبيل إقصاء الحزن الذي تنطوي عليه الكراهية (كما بينا قي 
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القضية 37): وهى مجهود تصبحه ‏ كعلّة ‏ فكرة الشخص الذي كان موضوع 
الكراهية. 


ومع أنْ الأمر كذلكء إلا أثه لن يسعى أآحد إلى كره شخص ما 
أى إلى الاغتمام من أجل الفوز بابتهاج أعظم؛ أي أنه لن يجلب أحد 
لنفسه الضرر طمعا قي جبر الضررء ولن يتمنّى المرض طمعا 
قي الشفاء؛ إذ يداب كل امرئ باستمرار على المحافظة على 
كياقة وعلى إقصضاء افون قبن الإامكان :ما ]ذا كان توسيهنا أن 
نتصور أن شخصا ما يرغب في كره شخص آخر كي يشعر نحوه 
فيما بعد بحب أعظمء فمعنى ذلك أنْ الشخص الأول سيرقب في كره 
الشخص الثاني باستمرارء ذلك أنه كلّما كانت الكراهية أعظمء كان الحب 
أعظم؛ وهكذا فهى سيتمنى دائما أن تشتد كراهيته أكثر فأكثر؛ ولنفس السبب 
سيسعى الإنسان إلى أن يشتد مرضه كي ينعم يفرح أعظم عند استعادة 
صحته؛ وهى بالتالي سيسعى إلى البقاء مريضا على الدوام» وهذا (القضية 6) 
محال 


القهضيبسة وه 
إذا أحبٌ شخص شيئًا مماثلا له وتخيل أن شخصا آخر 


من بين أمثاله يشعر بالكراهية نحو هذا الشىء فإنه سيكره هذا 
رش * 
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قعلاء إن الشيء المحبوب يكرهء هى أيضاء الشخص الذي 
يكرهه (القضية 40), وهكذا فإنٌّ العاشق الذي يك لزه سكسا 
ما يكره الشيء المحبوب سيتخيل بالتالي أن الشيء المحبوب 
نون بالكزافية. الى لحاشية القهبية 13) بالعزي ويجها لذلك (القفننية 21) 
فهو سيحزن وسيكون حزنه مصحويا. بفكرة الشخص الذي يكره الشيء 
المحبوب منظورا إليها كعلّة. أي (حاشية القضية 13) أنه سيكره هذا 
الشخص. 


القضبئة 46 


إذ/ أفرح شخصًا ما أو أحزؤنه شخص آخر بنتمي إلى فئة أو أمة 
أخرى, وإذا كان الفرح أو الحزن مصحوبا بفكرة الشخص الآخر من 
جهة ما هى علَّة ومن جهة انضوائها تحت الاسم الكلي الفئة أو الأمة, 
فإِنّ الشخص الأول لن يحب الشخص الثاني فقط أو يكرهه. 
نل سَيِحبٌ أيضنا أولتك الذين تتتمون إلى نفس الفئة أى الأمة أئ 
يكرههم. 


البرهان 


يستخلص اليرهان بيداهة من القضية 16. 
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47 58 7 َ . / 


إن ذلك بديهى من خلال القضية 27, لأننا نحزن بسبب تخيلنا أن شيئا 


يمكن البرهنة أيضا على هذه القضية بالاعتماد على لازمة القضية 17 من 
الجزء الثاني؛ إذ كلّما تذكرنا شيئاء ورغم أنْ هذا الشيء غير موجود بالفعل, 
فإتنا:موتفظن إلية مع ذلك على آكه نهدو وسيمكز به الجسم يتين الوم 
وبالتّالي فكلّما كانت ذكرى هذا الشيء راسخة. فإنّه يتحتّم على الإنسان أن 
ينظر إليه بحزن؛ وطاما بقيت صورة الشىء فإِنّ الدافع إلى الحزن قد يعوقه 
حقًا تذكر الأشياء الى مسقيعد وحون الشيء المتخيل. إلا أنّه لا يزول تماما؛ 
ويناء على ذلك. لا يكون الإنسان فرحا إلا فى صورة ما إذا ضعف ذلك 
الدافع؛ ومن هنا يترتّب أن ذلك القرح التّاجم عن الشر اللأحق بالشىء المكروه 
يتجدّد يقدر تذكّرنا لهذا الشىء إذء كما سبق القولء عندما تُثار صورة هذا 
الشيءة وواقفان [نها اقطوى بعلن وهو الكو ةداعس فى تدقع | لإتنان )إن 
اعتبار هذا الشيء بنفس الحزن الذي تعوّد أن يعتريه ا كان الشيء موجودا . 
إلا أنه للا كان قد أضاف إلى صورة هذا الشيء صورا أخرى تستبعد وجوده: 
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فإِنْ داقع الحب سيعاق لتوه وسيفرح الإنسان من جديدء وسيحدث 
ذلك كنّما تكررت العملية. فلهذا السبب ترى النّاس ينشرحون 
كلما تذكّروا مكروها حصل لهم في الماضيء ويتسلون برواية 
المشاظى القى نهها: مكها! إذ عدديا يتهتاون خطرا فإنيه 
ينظرون إليه على أنه خطر محدقء فيخشونه لا محالة؛ إلا أن دافع 
الخوف تضعفه من جديد فكرة النجاة التى قرنوها يفكرة الخطر الذى نجوا 
منه, وتلك الفكرة هي ما يعيد إليهم الشعور بالآمن؛ وإذاك قإِنّ الفرحة تعود 
إليهم من جديد. 


1 8 ف 28 48 


0 والكراهد. الأذان تنشعر بهما مثلا نحى محمدء يزولان 
0 نكر ا ري ويضعف الحبّ والكراهية إذا تخيلنا أن 


متخمد/ ليس بمفرده علّة الحزن أو الفرح اللذين ينطوي عليهما ذأنك 
الانفعالان. 


إِنْ ذلك بديهي من خلال تعريف الحب والكراهية الوارد في حاشية 
القضية 13. فعلاء يسمى الفرح حيا لمحمد والحزن كرها له وذلك لسيب واحد 
وهى أنه ينظر إلى محمد على أنه علّة كلاً الانفعالين. وعندئذ فاذا ما أذيل 
هذا السيب كليًا أى جِزرئيا فإِنْ شعورنا نحو محمد سيزول أيضا كليًا أو 


جزئيا . 
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القضهضبة و4 


لا بدّء عند تكافق الأسيابء أن يكون الحبٌ والكراهية للشيء الذي 


البورهضهطان 


لا بد للشيء الذي نتضيله حرا (التعريف 7 الجزء 1) أن يدرك بذاته 
ويقطع النّظر عن الأشياء الأخرى. وعليه فإذا تخيّلنا أنْ هذا 
الشيىء هى سبب في الفرح أق الحزنء. فإثنا لأجل ذلك (حاشية 
القضية 13) سنحيّه أو تكرهه. وذلك (القضية السابقة) بأكثر ما 
يمكن من الحب أو الكراهية اللّذين يولّدهما انفعال ما. ولكن إذا 
تخيلنا أنْ الشيء المتسبب في هذا الانفعال شيء محتوم (نفس 
التعريف 7, الجزء 1)., فإنّنا سنتخيلء. لا أنه العلّة الوحيدة؛ وإِنّما أنه علّة إلى 
جانب علل أخرى, ويهذه الصورة (القضية السابقة) سيضعف حينا أى كرهنا 
له 


يترتّب على ذلك أن الناس يحبون أو يكرهون بعضهم بعضا 
أكثر من خحيهم أقى كرههم للأشبياء الأخرى, لأنهم يعتيرون 


أنفسهم أحرارا؛ هذا فضلا عن محاكاة الانقعالات؛ انظر القضايا 27 - 34 - 
40 - 43, 
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يمكن لأ شيء من الأشياء أن يكون, عرفا هن فى الأمل أو 
القشفة.: ١‏ 


اليوضان 


يرهن على هذه القضية على نحو برهان القضية 15؛ راجع معها الحاشية 
2 للقضية 18. 


تسمى الأشياء التي تكون» عرضاء سببا في الأمل أى الخشية نَدْرٌ فال أو 
شؤم. وتكون هذه التّذرء من حيث أنها سيب الأمل أو الخشية (لتعريف الأمل 
والخشية؛ راجع حاشية القضية 18): سببا في الفرح أى الحزن؛ ويناء على 
ذلك (لازمة القضية 15) فنحن نحبها أى نكرههاء فنسعى (القضية 28) إلى 
استخدامها كوسائل تقود إلى ما تأمله. أى إلى استبعادها كحواجز أو 
كاسياب للخشية. وعلاوة على ذلك يترتب على القضية 25 أثنا على استعداد 
طبيعي للتصديق البسيط يما نأمله, بينما لا نصدق إلا بصعوية بما نخشاه, 
فلا نقدّر الأشياء حقّ قدرها؛ وذاك هو أصل الخرافات التي يخضع لها البشر 
أيتما وجدوا. ولا أرى داعيا هنا لإثبات تقلّبات النفس المتولدة عن الأمل 
والخشية, إذ يلزم عن مجرد تعريف هذين الانفعالين أنّه لا يوجد أمل بدون 
خشية ولا خشية بدون أمل (كما سنفسّر ذلك بأكثر إسهاب في محله)., 
فضلا عن كوننا نحب شيئًا ما أى نكرهه باعتبار أنْنا نأمله أى نخشاه. وهكذا 
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فإن كل ما ذكرناه عن الحب والكراهية يمكن تطبيقه بسهولة على الأمل 
والخشية. 


1 8 لي 7 .. 51 


يمكن لأشخاص . مختلفين أن يتأثروا بنقس / 5 24 بطرق محتلفة,ء 
ويعكن لنقس الشخص أن يتا بنفس الشيء بطرق مخققة في 
أوقات مختلفة. 


اليرهان 


كبير جدا من الأوجه. يمكن إذن لشخصين اثنين أن يتأثّرا في نفس الوقت 
بطرق مختلفة» وبالتالى (البديهية 1 التى تتلى المتخوذة 3 التابعة للقضية 2,13 
الجزء 11) يمكن لهما أن يتأثرا بنفس الشيء بطرق مختقة. ثم (نفس 
المصادرة) إنه يمكن للجسم البشري أن يتائّر تارة بطريقة وطورا بطريقة 
أخزى؛ وتبعا لذلك (نفس البديهية) فهى يمكنه أن يتأثر بنفس الشيء بطرق 
3 مختلفة فى أوقات - مختلقة , 


بي 7 0-0 
نرى إذن أنه يمكن لشخص ما أن يحب ما يكرهه شخص آخرء وآلاآ 
يخشى ما يخشاه الآخرء كما يمكن لنفس الإنسان أن يحب الآن ما كان 


يكرهه سابقاء وأن يقدم على ما كان يخيفه. وهلمٌ جرًا. وعلاوة على ذلكء ا 
كان كل إنسان يحكم وفقا لشعوره الخاص أي الأشياء حسن وأيها قبيح: أيها 
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الأفضل وأيها الأسوأ (حاشية القضية 39) فإنه ينتج عنه أنْ الاختلاف بين 
اليشر قد يكون من حيث الحكم ومن حيث الانفعال على حد سواء”؛ وعلى ذلك 
فعندما تقارن البشر يعضهم ببعض فَإنَّنا تميّز بينهم بالنظر إلى اختلاف 
انفعالاتهم لا غيرء فننعت يعضهم باليسالة» ويعضهم بالجين» وأخيرا يعضهم 
الآخر ينعت آخر. قمثلا أسمي باسيلا (ددالاصء:)هة) ذلك الذي بستهين بالشى 
الذي تعودت أن أخشاه؛ وإذا أخذت بعين الاعتبار» قضلا عن ذلك أن رغبته 
في الإساءة إلى من يكره والإحسان إلى من يحب لا يعوقها الخوف من الشر 
الذي يحبطني عادة, فإني أسمية جسورآا (2ا31010126). وسييدق لى هيوبا 
(01015:ة1)) ذلك من يخشى الشر الذي تعودت أن أستهين به؛ وإذا اغتيرت: 
بالإضافة إلى ذلك أن رغيته يعوقها الخوف من شر لا يقدر على إحباطيء 
فَإِنّى أسميه جيانا (تعددتصة][زةنام)؛ وعلى تحو ذلك يكون حكم الجميع. ١‏ 
وككيرا: فتعارا الن :طييسة الإثسان هده والى تعن احكافه. ونظرا أنقنا 
إلى كون الإنسان يحكم غالبا على الأشياء من خلال شعوره فحسبء وأنْ 
الأشياء التي يظن أنه يقوم بها بغية الفرح أو الحزن ‏ فيعمل لأجل ذلك 
(القضية 28) على الفوز بها أى على إقصائها ‏ هي في الغالب من صنع الخيال 
وحده (فضلا عن أسباب الريب الأخرى التي بينتها في الجزء الثاني): فلهذه 
الأسباب كلّها نتصور يسهولة أن الإنسان يستطيع أن يكون علّة لفرحه أو 
حزنه على حد السواء. أعنى أن يشعر بفرح أوى حزن تصحيه فكرة ذاته 
يوصقها علّة؛ وهكذا كورلا ملعي ماا هو الخدم (2اأطع1اأوعج2) وما هوى 
الرضى بالئفس (50م1 ع5 85[ 3تاماعءعدع ا لاوعة) . فالتدم هى الحزن 
الذي تصحبه فكرة:الذات تفسها من جهة ما هي علة. وهذان 
الانفعالان شديدان جداء لأن البشر يظنون أنفسهم أحرارا (انظر القضية 49). 


* ملحوظة: لقد بينت في حاشية القضية 3! من الجزء الثاني أن ذلك قد يحدث رغم أن 
القّفس البشرية جزء من العقل الإلهي (الملحوظة للمؤلّف). 
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ال 98 7 57 52 


إذا سبق أن رأينا شيئا ما مع أشياء أخرىء أو إذا تخيلنا أن 
هذا الشيىء لا يملك ما يميزه عن أشياء أخرى كثيرة» فهو لن يسترعي 
نظرنا بقدر الشيء الذي نتخيله فريدا. من نوعه. 


عندما نتخيل شيئا رأيناه مع أشياء أخرىء فإِنئّنا نتذكر فورا هذه الأشياء 
أيضا (القضية 18ء الجزء 11. انظر أيضنا الحاشية)؛ فننتقل بهذا التحى من 
اعتبارنا لشىء ما إلى اعتبار شىء آخر. وكذا الشأن بالنسبة إلى الشيء الذي 
ككل أنه لا يتلك ما تمدذة عن أشياء أخرى عفيزة 3 شمن كنترض أنه لا 
شيء فيه يسترعي نظرنا إلا وقد سبق أن رأيناه في أشياء أخرى. ولكن؛ على 
افتراض أنّنا نتخيل شيئًا مالكا لصفة فريدة من نوعها ما سبق أن رأيتاها من 
قبل؛ فإنّنا سنقول إذَّاك إن التّفسء بينما تكون منتبهة إلى هذا الشيءء ليس 
لديها ما يشغلها عنه؛ وبالتاثي فلن يسترعي نظرها غير هذا الشيء. إذن 
فالشيء الذيء إلخ. ْ 


حا 5-5 7 3 


يُسمَّى انفعال النفس هذاء أ هذا التخيّل لشيء فريد من نوعه؛ من حيث 
أنه موجود بمفرده فى النفسء» إعجاباً (مناهمتصتلة):؟ أما إذا استثاره شيء 
نخشاه: فهو دمي 50 لا (متأهسعاددمع).: لأن الد هشة (ونلمتصفق )| زاء 
الشر تجعل الإنسان لا ينظر إلى غير هذا الشرء لدرجة أنه يصبح غير قادر 
على التفكير في أشياء أخرى قد تجنيه الشر المذكور. لكن إذا كان موضوع 


220 


إعجاينا هو حصافة (43مع00رم) الإنسان وحزمة (110105]118) أو شىء آخر من 
هذ) القبيل» تضلدا هن كوتنا تعقن أن هذا الاتسان يقوقنا بتكي فا اعجاينا 
يسمى آنذاك إجلالا (7626210)؛ وهى يسمى على العكس من ذلك 
استهجانا (:110::0) إذا كانت دهشتنا من غضب إنسان وحسده: الخ. ثم 
إذا كان إعجابنا بحصافة وحزم إنسان نحبه؛ فإن حبنا سيكون بمقتضى ذلك 
(القضية 12) أعظمء وسنسمي هذا الحب المقترن بالإعجاب أو الإجلال ورعا 
(اعصه89041). وعلى هذا المنوال يمكن أن نتصور أيضا الكراهية والأمل 
والأمن وانفعالات أخرى تقترن بالدهشة؛: بحيث يصبح بمقدورنا استخلاص 
أكثر انفعالات من تلك التي تعوّدنا الإشارة إليها بالألفاظ المألوفة. وهكذا يبدو 
نج أسماء الاثفعالات قد وقع ايتداعها وفق العرف والعادة, لا بعد التمحيص 
والكقيت: 
والإعجاب يقابله الاحتقار (نندامد:6ا202) الذي تكون عله عموما هى 
الآتية: إنّنا نرى شخصا يُعجب بشيء ما ويحبّه ويخشاه إلخ: أى كذلك ييدو لنا 
شيء ما من الوهلة الأولى شبيها بالأشياء التي نُعجب بها ونحبّها وتخشاها 
إلخ, فتُعجب حتما (القضية 15 مع لازمتهاء والقضية 27) بهذا الشيء ونحبّه 
ونخشاه. لكن إذا كذّاء بمقتضى حضون هذا الشيء أو استرعائه لاتتباهنا, 
مرغمين على تجريده من كل أسباب الإعجاب والحب والخشية إلخ» فسيتحتّم 
على التّفس آنذاك. بموجب حضور الشيء ذاته؛ أن تفكّر يما لا يوجد في 
الشيء: لا فيما يوجد قيه؛ يينما جرت العادة؛ عند حضور شيء ماء أن نفكّر 
فيما يوجد فيه. ومثلما ينشأ الورع عن الإعجاب بالشيء الذي نحبه؛ ينشا- 
الاستهزاء (1::1510) عن احتقارنا للشيء الذي نكرهه 'أى نخشادء 
والاستهانة (0810ه1له(12) عن احتقار الحماقة. وا لاجلال عن الاعجاب 
بالحصافة. وأخيرا يمكن أن نتصور الحب والأمل والمجد وانفعالات أخرى 
تقترن بالاحتقار» وأن نستخلص منها أيضا انقعالات جديدة لم تألف لها 
ألفاضا تميزها عن الأولى. 
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53 .. 8 . .ٍ )] 


عندما تعتبر النفس ذاتها وقدرتها على الفعلء فإنها تكون فرحة, 
ويكون فرحها أشد بقدر تخيلها اذاتها ولقدرتها على الفعل يأكثر 


وضوبح. 


لا يعرق الإتسان تفسه إلا من خلال انقعالات جسمه وأقفكارها 
(القضيتان 19و 23, الجزء 11). وعلى ذلك قعندما تستطيع التفس اعتيار 
ذاتهاء فإِنّها تنتقل إلى كمال أعظم؛ أي (حاشية القضية )١!‏ أنَّها 
تشعر بالفرح: ويكون فرحها أعظم بقدر تخيلها لذاتها ولقدرتها على الفعل 
باكش وضوح. 


لاف 





يشتد هذا الفرح أكثر كلّما ازداد تخيل الإنسان لامتداح الآخرين له؛ إذ 
بقدر ما يزداد تخيله لامتداح الآخرين له يكون الفرح الذي يتخيل أنه قد ولّده 
فيهم أشد» وذلك بمعية فكرة ذاته (حاشية القضية 29)؛ وبالتالي (القضية 27) 
سيشعر هو ذاته بفرح أشد تصحبه فكرة ذاته. 


/ ا «5 0 7 06 54 


لا تجد النّفس إلا فى تخيل الأشياء التى تثبت قوة فعلها 
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السن ره هحجان 


جهد النفس وقوتها هما عين ماهيتها (القضية 7)؛ ولكن ماهية التفس (كما 
هى معلوم يذاته) تثيت فقط ما هى التقس وما تقدر عليه؛ لا ما ليس هي وما لا 
تقدر عليه؛ وبالتالي فهي لا تجد إلا في تخيل الأشياء التي تثبت أى تؤكد قوة 


٠ .َ /‏ 7 . 55 
عندما تتخيل النثفس عجزهاء فإِنْ ذلك يحزتها . 


تثيت ماهية النّفس غير ما هي الثفس وما تقدر عليه, أعني أنه من 
طبيعة التّفس ألا تتخيّل غير ما يثيت قدرتها على الفعل (القضية السابقة)؛ 
ويناء عليه؛ فعندما نقول إِنْ النفسء أثناء اعتبارها لذاتهاء تتخيل عجزهاء فإن 
كلّ ما نعنيه هو أنْ الجهد الذي تبذله النفس من أجل تخيل الشيء الذي يثبت 
قدرتها على الفعل يكون معاقًاء أي (حاشية القضية )١!‏ أنْ الفس تكون 


حرينةه. 
لازم دع 


ويزداد الحزن أكثر فاكثر إذا تخيلنا أنْ غيرنا يويخناء وهى ما يبرهن عليه 
على نحو لازمة القضية 53. 
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اد 5 


يُسمْى هذا الحزن الذي تصحبه فكرة ضعقفنا خذلانا 
(011185دةة) وعلى العكسء يسمى الفرح الناجم عن اعتبارنا لذاتنا 
حب الذات (3تاننقاتط2) أى رضى بالذّات (50ماءة مأ هتامعءةء أ ناوعم) . 
ولما كان هذا الفرح يتجدد كلما اعتبر المرء فضائله الذاتية أى قدرته على 
الفعل» فإن كل شخص سيسعى إلى سرد أقعاله وأعماله وإلى التباهي بقواه 
الجسمية والنفسية معاء وهذا من شأته أن يجعل الدنّاس لا يحتملون بعضهم 
ويترتب على ذلك أيضا أن الثاس يحسدون بعضهم بعضًا بطيعهم (انظر 
حاشية القضية 24 وحاشية القضية 32): أي أنْهم يبتهجون لضعف أمثالهم 
ويحزنون لفضيلتهم. إذ كلما تخيّلنا أعمالنا الشخصية. شعرنا بالفرح 
(القضية 53): ويكون فرحنا أعظم بقدر ما تكون أعمالنا معبرة عن كمال أعظم 
ويقدر ما نتخيلها بأكثر وضوح. أي (بناء على ما قيل في حاشية القضية 40 
الجزء 11) بقدر ما نستطيع أن نميزها عن الأعمال الأخرى وأن نعتبرها أشياء 
فريدة من نوعها. لذلك فإئنا سنبتهج إلى أقصى حد إذا أنعمنا التّظن في 
ذواتنا ووجدنا فيها ما ننفيه عن غيرنا؛ أما إذا نسينا ما أثيتناه لأنفسنا إلى 
الفكرة الكلية للإنسان أو للكائن الحي فإئنا لن نبتهج بمثل ذلك القدر؛ وعلى 
العكس من ذلكء إننا ستحزن إذا تخيلنا أن أعمالنا ضعيفة بالمقارتة مع أعمال 
غيرنا . بيد أنّنا سنسعى إلى إقصاء هذا الحزن (القضية 28)ء وذلك إما يتأويل 
أعمال أمثالنا تأويلا خاطئًا أو بتجميل أعمالنا الخاصة قدر الإمكان. ييدى إذن 
أن البشر يميلون يطبعهم إلى الكراهية والحسدء فضلا عما 
تضيفه التربية؛ ذلك أن الأولياء يحرضون عادة أبناءهم على التحلّي 
بالفضيلة باستثارة ميلهم إلى المجد والحسد. إلا أنه قد يتبقّى اعتراضء إذ 
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غاليا ما نعجب يفضائل الثّاس ونجلّهم؛ وحتى أتجاوز هذا الإعتراض؛ أضيف 
اللأزمة الآتية. 


لازهمدعة 
إنّنا لا نحسد أحدًا على فضيلته إلا إذا كان نَظيرَنًا (11هناوعة). 
البوشه ان 


الحسد هى الكراهية عينها (حاشية القضية 24)., أي أنّه حزن (حاشية 
القضية 13): أعنى (حاشية القضية 11) انفعال يعوق مجهود الإنسان أى قدرته 
على الفعل. ولكنٌّ الإنسان (حاشية القضية 9) لا يجدّ في القيام بشيء من 
الأشياء ولا يرغب فيه إلا إذا كان هذا الشيء يلزم عن طبيعته ذاتها؛ وعلى ذلك 
لن يرغب الإنسان أن تنسب إليه أيّة قدرة على الفعل أى (الأمران سيان) أية 
فضيلة, إذا كانت هذه القدرة أى الفضيلة خاصة بطبيعة شخص آخر وغريبة 
عن طبيعته هو؛ وهكذا فإن رغبته لا يمكن أن يعوقها عائق» أي (حاشية 
القضية 11) أنّه لا يمكنه أن يحزن لما يراه من فضيلة في كائن مخظف عنه, 
ويالتالي فهى لا يمكنه أن يحسده؛ بل سيحسد نظيره الذي تماثل طبيعته 
ملسيفتة: 


» جو 


لكّن قلنا أعلاهء فى حاشية القضية 52. إِنّنا نجل شخصا ما لأثنا نعجب 


بحصافته وشجاعته إلخ: قذلك (كما تبيّن القضية السابقة) لكوننا نتخيل أنه 
يملك هذه الفضائل بوجه خاص وأنْ هذه الفضائل ليست من سمات طبيعتنا؛ 
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وعلى هند) فتكن لانتصندة على :ذلك طقما لا“تحسه الأشحان على ازتفاغنها 
والأسود على شجاعتها؛ إلخ. 


56 .. 7 . . / 


إِنْ أنوا ع الفرح والحزن والرغية. وما يتبعها من انفعالات مؤَلّفة 
منهاء كتقآّب النفسء أو متفرّعة عنهاء كالحبٌ والكراهية والأمل 
و حت لخشية إلن: هى بقدر أنوا ع الأشياء التي نتأثر بها . 


البورهان 


الفرح والحزن وما يتل من مشاعر مؤآّفة منهما أى متفرعة عنهماء إِنّما هي 
انفعالات (25510265م) (حاشية القضية ]1). ثم إِثنا ننفعل (القضية 1) حتما 
من حيث أن لدينا أفكارا غير تامة, ولا يكون ذلك إلآ إذا كانت لدينا مثل هذه 
الأفكار (القضية 3)؛ أعنى (الحاشية 1 للقضية 40, الجزء 11) أنْنا لا ننفعل !لا 
عدوم تكحيلم ويضيارة أخرع (القضئة 17+ الهو :11 وهانفسكها) هنينا تلز 
بانفعال ينطوي على طبيعة جسمنا وطبيعة جسم خارجي. ينبغي إذن تفسير 
طبيعة كل انفعال بما يعبر عن طبيعة الموضوع الذي يؤر فينا. فالفرح الذي 
يتولد من موضوع ماء مثلا من "أ" إِنما ينطوي على طبيعة الموضوع "أ", 
والفرح الذي يتولد من الموضوع "ب" إِنْما ينطوي على طبيعة الموضوع "ب"؛ 
وبالتالي فإن هذين الشعورين بالفرح يختلفان بالطبع:ء إذ أنْهما ينجمان عن 
علّتين من طبيعتين مختلفتين. ويمثل ذلك أيضا إن الشعور بالحزن المتولّد من 
موضوع ما يختلف بالطبع عن الحزن المتولد من علّة أخرىء وكذا الشأن 
بالنسبة إلى الحب والكراهية والأمل والخشية وتقلب التّفس إلخ. ويناء على ذلك 
فإن أنواع الفرح والحزن والحب والكراهية هي بقدر الأشياء التي نتأثّر بها. 
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وأما الرغبة» فهي ماهية كلّ شخص,ء أو طبيعته, باعتباره مدفوعا إلى القيام 
بشيء ما وفقا للهيئة التي هو عليها (حاشية القضية 9). وبالتالي فكلّما ولّدت 
أسباب 'خارجية في شخص من الأشخاص نوعا من أنواع الفرح والحزن 
والحب والكراهية, أي كلما كانت طبيعته على هيئة من الهيئات, كانت رغبته 
حتما هذه أى تلك؛ وتختلف طبيعة رغبة من الرغبات عن طبيعة رغبة أخرى 
يقدر اختلاف الانقعالات المولدة لهما. فأتواع الرغبة هى إذن بقدر أنواع القرح 
والحزن والحبّ إلخ» وهي تبعا لذلك (يناء على ما سبق أن بِيّنا) بقدر أنواع 
الأشياء التي تؤثر فينا. 


من بين أنواع الانقعالات هذهء وهي (القضية السابقة) من الكثرة بمكان, 
نخص بالذكر الشراهة وإدمان الخمر والشبق والبخل والطموح» وهي لا تعدى 
أن تكون غير تعيينات للحب أى للرغبة باعتيارها تفسر طبيعة كل من هذين 
الانفعالين بالأشياء التي يتعلّقان بها؛ إذ أثْنا لانعني بالشراهة وإدمان الخمر 
والشبق والبخل والطموح غير الحب أو الرغبة المفرطة في الأكل والشرب 
والجماع والأموال والمجد. ثم إن هذه الانفعالات, من حيث أنْنا نميزها عن 
غيرها بالتّظر إلى الموضوع الذي تتعلّق يه. ليست لها أضداد. ذلك أن 
الاعتدال والقناعة والعفة, التي تعودنا أن نقابل بينها وبين الشراهة وإدمان 
الخمر والشبق, ليست وجدانات أو انفعالات: بل هي تعبر عن قوة النفس التي 
تتحكّم في تلك الانقعالات. 

وإِنّى لا أستطيع هنا تفسير الأنواع الأخرى من الانفعالات (ذلك أنْها بقدر 
أتوا ع الأشياء)؛ وحتى لى كنت أستطيع: فلسنا يحاجة إلى ذلك؛ إذ لا يتطآب 
تحقيق هدفناء المتمثّل في تحديد قوى الانفعالات وما للنفس من سلطان عليهاء 
غير تعريف عام لكل انفعال. أجلء لسنا بحاجة إلى أكثر من معرفة 
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الخصائص العامة للانقعالات وللنّقس كي نحددء كما وكيفاء ما هي قدرة 
التفس على التحكّم في الانفعالات وقمعها. ويالرغم من وجود اختلاف كبير بين 
هذا الشعور بالحب أو الكراهية أى الرغبة» أو ذاكء مثلا بين حب الرجل لأينائه 
وحبه لزوجته, إلا أننا لسنا في حاجة مع ذلك إلى معرفة هذه القوارق وإلى 
مواصلة تقصي طبيعة الانفعالات وأصلها. 


القضيبئة 7ه 


يختلف انفعال كل : شخص عن انفعال شخص آخر بقدر اختلاف 
ماهية أحدهما عن ماهية الآخر. 


البرشهان 


هذه القضية بديهية بالتظر إلى البديهية 1 التى تأتى بعد المأخوزة 3 الموالية 
للقضية 13 من الجزء 11. ومع ذلك سنبرهن عليها انطلاقا من تعريف الانفعالات 
الأصلية الثلاثة. 

تعود جميع الانفعالات إلى الرغبة والفرح والحزنء كما بينت ذلك من خلال 
ما أثبت لها من تعريقات. لكنْ الرغبة طبيعة كل فردء أى هي عين ماهيته 
(حاشية القضية 9)؛ وبناء على ذلك فإِنّ رغبة كلّ واحد تختلف عن رغية الآخر 
يقدر اختلاف طبيعته أو ماهيته عن ماهية الآخر. 

ثم إن الفرح والحزن انفعالان تزداد بهما أى تنقص وتّساعد أو تُعاق قدرة 
كل قرد ودأبه على الاستمرار في وجوده (القضية 11 مع الحاشية). لكننا نعني 
بالمجهود من أجل الاستمرار في الوجودء من جهة ارتباط هذا المجهود بالتّقس 
والجسم معاء الشهوة والرغبة (حاشية القضية 9)؛ قالفرح والحزن هما إذن 
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الرغبة أو الشهوة من جهة كونها تزداد أى تنقص وتساعد أى تعاق بسيب علل 
خارجية. أي (نفس الحاشية) أن الرغبة هي الطبيعة الخاصة لكل فرد؛ وعلى 
ذلك يختلف فرح شخص أى حزنه عن فرح شخص أخر أو حزنه بقدر اختلاف 
طبيعته أو ماهيته عن طبيعة. الآخر أى ماهيته؛ ويالتالي يختلف انفعال كل 
شخص عن انفعالات شخص آخر بقدر اختلاف. الخ. 


7 ص 9 


يترتّب على ذلك أن انفعالات الكائنات الحية التى يقال إِنّْها تفتقر 
إلحئن العقل (إذ لا مجال للشك في أن التحدواقات م (ع11أادع5), * 
لاسيما بعدما أصيحت لدينا معرفة عن أصل التفس) تختلف عن انفعالات 
البشر يقدر اختلاف طبيعتها عن الطبيعة البشرية. إذ لئن كان كل 
من الفرس والإنسان تدفعه رغبة جنسية, فإن الأول مدفوع برغية فرس 
والثاني يرغية إنسان. وكذا الشأن بالتسبة إلى الحشرات والأسماك 
والطيور التي تختلف رغياتها وشهواتها يعضها عن بعض. ورم أن كل 
فرد يعيش منبسطا ومنشرحا بطبيعته كما هي عليه, قإن هذا العيش الذي 
يرضى بيه كل فرد وهذا الانيساط ليس سوى فكرة أى نفس هذا الفرد؛ 
وهكذا فإنّ انبساط فرد ما يختلف عن انيساط فرد آخر بقدر اختلاف 
طبيعة أحدهما أى ماهيته عن طبيعة الآخر أى ماهيته. ويترتب أخيرا عن 
القضية السابقة أن الفرق ليس 'ضيئيلا بين الانبساط الذي يرغب فيه 
السكير مثلاى الانبساط الذي ينعم به الفيلسوف؛ وهو ما أردت الإشارة إليه 
يعجالة. 

هذا بالنسبة إلى الانفعالات المتعلّقة بالإنسان بوصفه منفعلاً؛ بقي أن 
أضيف بعض الشيء عن الانفعالات المتعلّقة بيه يوصفه فاعلاً. 


القضيتة 4ه 


فضلا عن انفعالي الفرح والرغبة, توجد إحساسات أخرى 
بالرغبة والقرح نشعر بها من جهة كوننا فاملين. 


المسرظهطلسدان 


عندما تتصور النفس ذاتها وتتصور ا على الفعل2» فهي تكون 
ميتهجة (القضية 53). ولما كانت التفس تعتير ذاتها بالضرورة عندما 
تتصور فكرة صحيحة أو تامة (القضية 43, الجزء 11))» ولا كانت من جهة 
أخرى تتصور بعض الأفكار التامة (الحاشية 2 للقضية 40 الجزء 11)؛ فهي 
تكون إذن ميتهجة عندما تتصور أفكارا تامة» أي (القضية )١‏ عندما تكون 
قاعلة. 
ثم إن النفس, من حيث أن لديها أفكارا واضحة متميزة: وكذلك من 
حيث أن لديها أفكارا مختلطة؛ تسعى إلى الاستمرارن في وجودها (القضية 
9). ولكثنا نعني بالسعي الرغبة (حاشية نفس القضية)؛ وعليه فإن الرغبة 
تتعلة ينام 0 كوننا تفهم (5تاطا1اع نااع]111): أعني (القضية )١‏ من جهل 
كوننا نقعل. 
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لوكو لاتفعالٍ واحد لا يلص في الفرح والرغية. 
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تعود جميع الانفعالات إلى الرغية أى الفرح أى الحزنء مثلما تبين تعريفاتنا 
لها. لكن ما نعنيه بالحزن هى ما ينقص أو يعوق قوة التفكير في النّفس 
(القضية !1 مع حاشيتها)؛ وبالتالي فعندما تكون الّفس حزينة فإن قدرتها 
على الفهم (501ء8ذ1اء]18): أي على الفعل (القضية »)١‏ تكون منقوصة أو معاقة. 
إذن لا ينتسب أي انفعال من انفعالات الحزن إلى النّفس من حيث هى قاعلة, 
بل انقعالات الفرح والرغية هي وحدها التي (القضية السابقة) تسب إليها 
بوسدفيا قاغاة: ١‏ 


حا 7 و 2 


أرجع إلى قوّة النّفس (ملداناءه5) الأعمال التى تنتج عن الانفعالات 
المتعلقة بالنّفس من حيث أنّها تفهم, كما أقسّم قوّة النّفس إلى رباطة جاش 
(0511421420تسنسفة) ومروءة (60غ06267051]2). وأعنى برباطة الجاش 
الرغبة التي يسعى يها كلّ فرد إلى حفظ وجوده وفقا لما يمليه العقل فحسب, 
وبالمروءة الرغبة التي يسعى بها الفردء وفقا لما يمليه العقل فحسبء إلى 
معاونة الآخرين ى توثيق عرى الصداقة بينه ويينهم. إِنْي أنسب إذن إلى رياطة 
الجاش الأفعال التي ترمي إلى تحقيق فائدة القاعل قحسبء وإلى المروءة 
الأفعال التى تكون غايتها منفعة الغير أيضا. فالاعتدال (18غ20:هءمماعء7) 
والقناعة (ققاعةرططه5) وحظور البديهة (0018ء2:265 421101) في المخاطر الخء: 
هى من أتواع رياطة الحجآشء. بينما التواضع (2/100651]12) والرحمة 
(ه اسع مع ا) إلخ: هي من أنوا ع المروءة. 
أعتقد أتّنى قد أوضحت وفسيرت يعللها الأولى انفعالات النّفس وتقلباتها 
الرئيسية التي تنش من تركيب الانفعالات الأساسية الثلاثة, وهي الرغبة 
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والفرح والحزن. ولقد رأينا من خلال هذا العرض أن العلل الخارجية تحركنا 
يطرق مختفة وتتقاذفنا مثلما تفعل الرياح المتضادة بأمواج البحرء دون أن 
نعرف ما هى ماآلتا ومصيرنا . 

ِيْدَ أن ما قلته هو أثني أثبث أهم نزاعات الفس فحسب., لا كل التزاعات 
التي قد تحدث قيها. فإذا واصلنا على نفس الدرب الذي توخيناه آنفا لتبيتا 
بسهولة أن الحب يقترن بالتدم والازدراء والعارء إلخ؛ بل قد أصيح من 
الثابت عند كل واحدء بناء على ما تقدمء أن الانفعالات قد تمتزج وتتركب 
بطرق متعددة: فتتنوع لدرجة أنّه يتعذّر حصرها بعدد من الأعداد. ولكن 
الهدف الذي أسعى إليه يجعلني أقتصر على ذكر الركيسية 0 أما التي 
أغفلتها فهي غير مفيدة ولا تعدى أن تكون موضوع فضول. بيد أنه لا بن من 
إيداء ملاحظة في شان الحبء إن عندما نتمتّع بالشيء الذي نرغب فيه فإن 
هذه المتعة تجعل الجسم؛ في كثير من الأحيان» على هيئة جديدة: فيتحدد 
بطريقة أخرى وتنتنا فيه هدو أشداء لخزى فتشرع التفس: فى الوقت ذاته: 
فى تخيل شىء آخر وطليه (ع6:6مناء). فإذا تخيلنا مثلا شيئًا تعودنا التمتّع 
بمذاقه, فإِنّنا سترغب في التمتّع به. أي في أكله. ولكن أثناء تمتّعنا به فإِنْ 
البطن يشبع فتتغير حالة الجسم. وغندما يصبح الجسم على هذه الحالة 
الجديدة ولا تزول مع ذلك صورة الطعام نظرا إلى يقائه أمامه بحيث لا يكف 
المرء عن طلب الطعام أو الرغية فيه؛ فإِن هذا الطلب أو الرغبة ستقايلها الحالة 
الجديدة: وبالتالي سيصبح الطعام المشتهى كريها؛ وذاك هى ما نسميه التقزز 
والملل. 

ولقد تركت جانبا أيضا الاضطرايات الخارجية التي تطرأ على الجسم 
والتى تتجلّى فى الانقعالاتء مثل الارتعاد والامتقا ع والشهيق والضصحك إلخ, 
لأنّها تتعلّق بالجسم فقط ولا صلة لها بالنّفس الناطقة. 

بقي أخيرا أن أبدي يعض الملاحظات المتعلّقة بتعريف الانفعالات: ولذاك 
ساجدد التّطر فيها بنظام ؤسأدرج ما تجدر الإشارة إليه. 
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تعريثاانفتحالات 


الرغية (10185م0©) عين ماهية الإنسان من حيث تصورها مدفوعة, 
بموجب اتفعال من انفعالاتها الذاتية» إلى فعل شيء ما . 


03 


اللشسسسسس سل بم 


قلنا أعلاهء في حاشية القضية 9: إن الرغبة هي الشهوة الواعية بذاتها؛ 
وإنّها عين ماهية الإنسان بوصفها مدفوعة إلى القيام بالأشياء الصالحة 
لحفظها : بيد آتتي قد [شرت في نفس هذه الحاشية إلى كوني ل أقيم في 
الواقع أي فاصل بين شهوة الانسان والرغية؛ إذ سواء كان الإنسان يعي 
شهوته أو لا يعيها فهذه الشهوة تبقى هي هي؛ ؛ وهكذا حتى لا يظن يغضهم آن 
ما أدلي به هى من تحصيل الحاصلٍ (متهقتعه [آمائلهة)) قإِنّي لم أشاً تفسير الرغبة 
بالشهوةء بل عنيت يحدها بطريقة تمتها جميع مساعي (115ا600128) الطييعة 
البشرية التي نطلق عليها لفظ الشهوة والإرادة والرغبة والاندفاع. لقد كان 
بوسعحي أن أقول إن الرغبة هي عين ماهية الانسان من حيث تصورها مدفوعة 
إلى فعل شيء ما إلآ أنه لا يلزم عن مثل هذا التعريف (القضية 23, الجزء 11) 
أنه بإمكان التفس أن تعي رغبتها أى شهوتها. ذلك فحتى يكون تعريفي 
متضمنا لعلّة هذا الوعي, ٠‏ كان لزامًا علي (نفس القضية) أن أضيف: "من حيث 
تصورها مدفوعة, بموجب انفعال من اتفعالاتها الذاتية إلخ". ذلك أن ما 
نقصده بالانفعال المميّن لماهية الإنسان إِنّما هى كل هيئة تكون عليه هذه 
الماهية. سواء كانت هيكة فطرية أى مكتسبة. وسواء كان تصورها من خلال 
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صفة الفكر وحدها أى من خلال صفة الامتداد وحدها أو أخيرا فى علاقتها 
بكلتا الصفتين. أعني إذن يلقظ الرغبة جميع مساعي الإنسان واندفاعاته 
وشهواته وإراداته. وهي التي تتبدّل وفقا للاستعدادات المتبدّلة لنفس الإنسان 
وتتناقض فيما بينها لدرجة أن الإنسان يجد نفسه مدفوعا في اتجاهات 
مختلفة ولا يدري في أي اتّجِاه يسير. 


11 
القرح (2اناء1.2) انتقال الإنسان من كمال أقل إلى كمال أعظم. 
1 


الحزن (1150015) انتقال الإنسان من كمال أعظم إلى كمال أقل. 


- 


اسع سروح 


أقول انتقال (معمه6ازوسة”)).: لأن الفرح ليس الكمال عينه؛ إذ لى كان 
الإنسان يولّد مزودا بالكمال الذى يتتقل إليه. لكان يملك هذا الكمال دونما 
شعور بالفرح؛ ويظهر ذلك يأكش وضوح من خلال الشعور بالحزن المقايل له, 
إن لا أحد يمكنه أن ينكر أن الحزن يتمثل في الانتقال إلى كمال أقلء: لا في 
الكمال الأقل ذاته, لأنّه لا يمكن للانسان أن يحزن من جهة مشاركته فى بعض 
الكمال. كما لا يمكن القول إن الحزن يتمثّل في انعدام كمال أعظم, لأنْ 
الانعدام (0173410) لا شىء. فانقعال الحزن إِنّما هى فعل (5اا30)., وبالتالى لا 
يمكن لهذا الفعل أن يكون غير فعل الانتقال إلى كمال أقل؛ أي الفعل الذي 
يجعل قوَة الفعل لدى الإنسان تنقص أو تعاق (انظر حاشية القضية .)١1‏ وإِنّي 
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أغض النْظرء فضلا عن ذلك: عن التعريفات الخاصة بالمرح والدغدغة والكآبة 
والألم, لأن هذه الانفعالات ترتبط بوجه خاص بالجسم ولأنّها لا تعدو أن تكون 
أنواعا من الفرح آى الحزن. 


17 


الإعجاب (4021:20) هى أن تبقى الئفس مركزة على الشيء الذي 
تتخيله, نظرا إلى عدم ارتباط هذا التخيل الجزئي بالتخيّلات الأخرى (راجع 
القضية 52 مع حاشيتها). 


لقب سر للم 


لقد بينا في حاشية القضية 18 من الجزء 11 لأ سبب تنتقل التّفس 
مياشرة من اعتبارها لشيء ما إلى التفكين في شي: آهر: وهذا السبب هو 
أن ون هذ الأشسواء مترايظة ونتعامة بطريقة تصعلها تنك الواح تعن 
الأخرى؛ إلا أن الأمر يختلف عن ذلك عندما تعتبر النفس صورة شىء جديد, 
فتبقى مشدودة إلى هذا الشوء إلى أن تدففها اسياب اشرق إلن 
التفكير في أشياء أخرى. وهكذا فإن تخيل شيء جديدء إذا ما اعتبرناه 
في ذاته, هى من نفس طبيعة التخيّلات الأخرى, ولهذا السبب فإِتّني لا أعد 
الإعجاب من جملة الانقعالات. ولا أرى داعيًا إلى ذلك. سيّما أنّ ذهول 
النفس عن أي تفكير آخر لا ينتج عن أية علّة موضوعية وإِنّما عن غياب علة 
تدفعها إلى الانتقال من اعتبار شيء ما إلى التفكير في أشياء أخرى. 

وعلى هذا فإِنّي لا أعترف إلآ بثلاثة انفعالات أولية أى أساسية (متلما في 
حاشية القضية 11). وهي انفعالات الفرح والحزن والرغبة؛ ولم أتحدّث عن 
الإعجاب إلا لما كرّسته العادة من إشارة إلى بعض الانفعالات المتفرّعة عن 
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الانفعالات الثلاثة الأولى يأسماء أخرىء عندما تتعلّق هذه الاتنفعالات بأمور 
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الاحتقار (015أم2عء)202) هو أن تتخيل النفس شيئا لا يؤدّر قيها إلا 
قليلاء لدرجة أن حضور هذا الشىء يكون حافرًا لها على تخيل ما لا يوجد فيه 
بدلا ف كت لنها يوجد. ١‏ 

أترك هنا جانيا تعريف الإجلال والازدراءء أذ لا يستمد أي انقعال 
اسمه منهماء قيما أعلم. 


71ق 


الحب (207قم) فرح مصحوب بفكرة علّة خارجية. 


سطس سروح 


هذا التعريف يفسسر يوضوح كاف ماهية الحب؛ أمّا المؤلّفون الذي 
يعرقون الحب بأثّه "إرادة العاشق أن يقترن بالشىء المعشوق"". 
فتعريفهم هذا لا يعبّر عن ماهية الحب وإنّما عن خاصيته؛ بل إِنّهم 
لم يحصلوا على أي تصور واضح لخاصيته, نظرا إلى عدم استجلاكهم 
لماهيته بالقدر اللأزم؛ وهكذا كان تعريفهم للصب في منتهى 
الغموض. بيد أنّه لا بد من الإشارة إلى كوننا لا نعني البتّة, عندما 0 
إن هذه الخاصية تتمثل في إرادة العاشق أن يتصل بالشيء المعشوق, أ 
الإرادة هي الموافقة» أى المداولة التي تقوم بها الفس؛ أي انوا قوان كد (لقد 
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بِينًا في القضية 48 من الجزء ]1 أن ذلك مجرد وهم). ولا أنها الرغبة في 
الاتّصال بالشيء المعشوق عتدما يكون غائياء أو في إبقائه 
حافير ا متها بكون جا قينا ؛ | يكن عدر الض مقن 51 واحرج 
من هاتين الرغيتين؛ بل ما أعنيه بالارادة هو الانبساط الذي يشعر به 
العاشق في حضور الشيء المعشوق؛ وهى ما يقوي شعوره بالفرح» أى هى على 
الأقل ما ينميه. 


11,؛, 
الكراهية (0:نافة0) حزن مصحوب بفكرة علّة خارجية. 
8 5 


ندرك بسهولة ما ينبغي ملاحظته هناء من خلال ما قيل في شرح التعريف 
السابق (راجع: فضلا عن ذلك: حاشية القضية 13) 1 


71> 
الميل (0أكصعمه8) فرح مصحوب بفكرة شيء يكون عرّضا علّة للفرح. 


1 


لعلو ' 


النفور (40191510) حزن مصحوب مفكرة شىء يكون عرق علة 
للحزن (راجع فيما يتعلّق بهذه الاتفعالات حاشية القضية 15). 
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4 
الورّع (06001810) هو حينا لمن أثار إعجابتا. 
.2 هُ 
لقد بينًا فى القضية 2 أن الإاعجاب يتولد من حصول شيء جديد. ويالتالي 
فإن كثرة تخيلنا لما يثير إعجابنا يجعلقا نكف عن التعجب؛ ويهذه الصورة 
يتضح لنا أن الشعور بالورع قد يستحيل يسهولة إلى مجرد حب. 


4 


الإستهزاء (11510) فرح ناجم عن تخيلنا أنه يوجد في الشيء الذي 
نكرهه ما يبعث على الاحتقار. 


.2 ح 
إن احتقارنا للشىء الذى نكرهه يجعلنا ننفى عنه الوجود (انظر حاشية 
القضية 52): ونكون فى هذه الحالة مبتهجين (القضية 20). لكن ا كنا نفترض 
1 


أن الإنسان يكره مع ذلك موضوع استهزائهء, فهذا الابتهاج ليس ششديدا 
(انظر حاشية القضية 47)), 
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00 


الأمل (65م5) فرح غير متواصل يتوآّد عن فكرة شيء مقبل أى ماض نشك 
يوجه ما في عاقبته. 


ا 


الخشية (3016]05) حزن غير متواصل يتوأد عن فكرة شيء مقبل أو 
ماض نشك يوجه ما في عاقبته (فيما يتعلّق يهذين الانفعالين» راجع 
الحاشية2 للقضية 18). 


.- خش 


يترئّب على هذين التعريفين أنه لا يوجد أمل دون خشية ولا 
خشية دون أمل. فعلاء إن الذي يتعلّق بأمل ما ويشك في عاقبة 
شيء ماء يتخيّل ما يستبعد وجود الشيء المقبلء ويالتالي فهو 
يكون حزينا (القضية 19)؛ وأثناء تعلّقه بالأمل فهو يخشى الآ 
يحدث الشيء. وعلى العكس من ذلكء إن الذي يشعر بالخشية: أي أنه 
يشكٌ فى عاقبة الشيء الذي يكرهه, يتخيّل أيضا ما يستبعد وجود هذا 
الشيء. وبالتالي (القضية 20) فهى يكون فرحاء ويامل بهذه الصورة ألا يحدث 
الشىء. 


<١ 


الأمن (771)35تاعع5) قرح يتولّد عن قكرة شيء مقبل أى ماض لم يعد شثاك 
مجال للشك فيه. 


2139 


4 


اليأس (652610م1065) حزن يتولّد عن فكرة شىء مقيل أو ماض لم يعد 
هناك مجال للشك فيه. 


شوخ 


فالأمن يتولّد إذن من الآملء والياس من الخشية: وذلك عندما لا يبقى 
أي مجال للشك في عاقبة الشيء؛ وينجرٌ ذلك عن كون الإنسان 
يتخيّل أن الشيء الماضي أو المقبل ماثل أمامه فينظر إليه على أنّه 
حاضرء أى عن كونه يتخيل أشياء أخرى تستيعد وجود الأشياء 
التي ولّدت قيه الشك؛ إذ رغم أثنا لا نستطيع أبدا أن تكون على 
يقين من عاقبة الأشياء الجزئية (لازمة القضية 31, الجزء 11) فإِنّنا 
مع ذلك قد لا نشك فيها أحيانا؛ إذ شتان, كما أثيتنا (حاشية القضية 49, 
الجزء 11): بين عدم الشك في شيء والتحقّق منه. ويالتالي فقد تُحدث فينا 
صورة شيء ماضي أو مقبل نفس .الشعور بالفرح أو الحزن الذي تحدثه صورة 
شيء حاضرء مثلما أثبت ذلك في القضية 18 التي تُحيل إليها وإلى 


عرص 0 م 
- 


الوأ .< 
الانشراح (681001010) فرح مصحوب بفكرة شيء ماض حدت ولم يكن 


نا أمل في حدونك . 
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71 


د هايم : 
الحسسرة (2201505 007501611136)) حزن مصحوب بفكرة شىء ماضص 


حدث على عكس ما كذا نأمل. 
2 


الشفقة (001111111561210)) حزن مصحوب يفكرة شر حدث لشخص 

آخر نتخيل أنه مماثل لنا (انظر حاشية القضية 22 وحاشية القضية 
7 5 

بيدق أنه لا يوجد أي فرق بين الشفقة (015111565210©) والرحمة 
(9نلمء1:ء1115) عدا أن الشفقة تتعلّق بانفعال جزثى: بيتما الرحمة استعداد 
عادى للشعور بهذا الاتقعال. 

04 
الاحظاء (منة2) هو أن نحب شخصا أحسن إلى غيره. 


04 


الاستياء (1201880860) هو أن نكره شخصا آساء إلى غيرة. 
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سطس سو 


أعلم أن هذه الكلمات تستعمل عادة فى معنى آخرهء إلا أن غايتى هنا هى 
أن أفسير طبيعة الأشياءء لا معنى الكلمات, وأن أشير إلى الأشياء بألفاظ لا 
يبتعد معناها المألوف تماما عن المعنى الذى وضعته لها؛ فلتكن هذه الملاحظة 


الأولى والأخيرة. 
وفيما يتعلّق بعلل هذين الانفعالين, أحيلكم إلى اللأزمة ١‏ للقضية 27 وإلى 
حاشية القضية 22. 


ال 


إفراط التقدير (8:05010800) هى أن نقيم وزئًا لشخص ما أكثر مما 
يستحق, نظرا إلى كوننا نحبه. 


6< 
الاستخقاقة (5داءءم12©5) هو ألا نقدر كمخضنا ها بحق قدره: نظرا إلى 
كَرُهنًا له. 
7 حَ 


فإفراط التقدير إذن هى نتيجة للحب أو خاصية من خاصياته: والاستخفاف 
نتيجة للكراهية أى خاصية من خاصياتها؛ ويمكن تعريف إفراط التقدير 
بآنه الحب بوصفه يؤثر في الإنسان بشكل يجعله يقيم للشيء 
الححبوب أكثر وزنا مما يستحق. والاستخفاف. على العكس من 
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ذلكء بأنه الكراهية بوصفها تؤثّر في الإنسان بشكل يجعله لا 
يقدر الشيء المكروه حق قدره (راجع فيما يتعلق بهذين الانفعالين 
حاشية القضية 26), 


<© 4!!! 


الحسكد (1071010) هو الكراهية يوصفها تؤثر فى الإنسان بشكل يجعله 
يحزن لسعادة غيرهء: وينشرح لما نصنية من سبوء, 


*- ح 


الحسد تقابله عادة الرحمة؛, ويمكن تعريفهاء على الرغم من معني الكلمة, 
كما يلى: 


27 


الرحمة (01013ع1ع1/115) هى الحب يوصقه يؤثّر فى الإنسان بشكل يجعله 
ينشرح للخير الذي يحصل لغيره: ويحزن لما يصيبه من شر. 


8 5 
علاوة على هذاء راجع فيما يتعلق بالحسد حاشية القضية 24 وحاشية 
القضية 32. تلك هي انفعالات الفرح والحزن التي تصحبها فكرة شيء خارجي 
بوصفها علّة بذاتها أى عرضا. أنتقل الآن إلى الانفعالات التى تصحبها فكرة 
شيء باطني بوصفها علّة. 
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<4 


الرضسى بالذات (50م1 ع5 ذه تامعددع 1ناوع4) فرح ناجم عن تامل المرء 
لذاته ولقدرته على الفعل. 


20 
الخذلان (5هة)ث1اتدمس2]) حزن ناجم عن تأمّل المرء لعجزه أو ضعقة. 
و حْ 
الرضى بالذات مقابل للخذلان: باعتبار أن ما نعنيه بالأول هى الفرح 
الناجم عن تأملنا لقدرتنا على القعل؛ أما إذا كان ما نعنيه بالرضى بالذات هو 
الفرح الذي تصحبه فكرة شيء نعتقد أتّنا قمنا به بأمر من أتقسناء فهى مقابل 


2 


الخدم (283621161118) حزن مصحوب يفكرة شىء نعتقد أكنا قمنا يه يأمر 
من أنفسينا. 


م" حَّ 


لقد بيدا أسياب هذه الانفعالات فى حاشية القضية 51, وفى القضايا 53 
و54و 55+ وفي حاشية هذه القضية الأخيرة. راجع؛ فيما يتعلّق بأوامر الثفس 
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الحرة حاشية القضية 35 من الجزء 11. وعلاوة على ذلك تجدر الإشارة إلى أنه 
لا عجب أن ينجن الحزن عموما عن كل الأقعال التى نسميها عادة أفعالا 
قبيحة (1:2071م)ء والفرح عن الأفعال المسماة شيو لع أن ذلك لشدىيد 
الارتباط بالتربيةء كما تبينا من خلال ما تقدم. وفعلاء إِنْ اسستهجان الأولياء 
للأفعال الأولى ولومهم المتكرر لأبنائهم على اقترافهم لهاء واستحساتهم للأقعال 
الثانية وتحريضهم عليهاء إن كل ذلك قد جعل انفعالات الحزن تقترن بالأولى 
وانفعالات القرح بالثانية. والتجرية تثبت ذلك أيضاء إذ أنْ ما يجري به العرف 
والدين ليس هو عينه عند الجميع؛ بل على العكس إِنْ ما يكون حراما في نظر 
يعضهم يكون حلالاً عند البعض الآخرء وما يعتسر نزيها عند بعضهم يعتبر 
ليما عند بعضهم الآخر. وحسب التربية التي تلقاها كل واحد فإنه سيندم على 
فحله أى سيفتخر يه. 


ام ؟< 


الزهى (هؤطءءمن5) هو أن نقدسر أنفسنا أكثر مما تستحقء لأثنا نحب 
أتنفسنا. 


شكلل وح 


يختلق الزّهى عن إقراط التقدير: فهذا يتعلّق بموضوع خارجيء بينما 
يتعلّق الزّهى بالإنسان ذاته الذي يقيم لنفسه وزنا أكثر مما يستحق. وعلاوة 
على ذلكء فكما أنْ إفراط التقدير هى نتيجة للحب أو خاصية من خاصياته, 
فكذلك الزّهو يتولّد من الحب ذاته؛ ويالتالي فإنه يمكن تعريقه كما يلي: إِنه 
حب الذات (اناة #ممنة) أى الرضى بالذات بوصقه يؤثّر في 
الإنسان تأثيرا يجعله يقدر نفسه أكثر مما يستحق 
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(انظر حاشية القضية 26)؛ وإنه لا يوجد انفعال مقايل لهذا الاتفعال. ذلك أنه 
لا أحد يقدر نفسه أقل مما يستحق بسيب كرهه لنفسه: بل لا أحد يقس نقسه 
أقل مما يستحق لكونه يتخيل أنه لا يقدر على هذا الفعل أى ذاك؛ إن كل مأ 
يتخيل الإنسان أنه لا يقدر على فعله فهى يتخيله حتماء ويهيّته هذ التخيل 
بشكل يجعله غير قادر حقا على فعل ما يتخيل أنه لا يقدر على فعله. قطالما أنه 
يتخيل أنه لا يقدر على هذا أى ذاكء فهى لا يتحتّم عليه فعلهء وبالتالي فإِنّه 
يتعذر عليه فعله. أما إذا اعتيرنا الأمور المتعلقة بالظنْ وحده فإِنه يجوز أن 
نتصور شخصا يقدر نفسه أقلَ مما يستحقء ذلك أن الشخص الذي يتامل 
ضعقه بحزن فهو يتخيل أن الجميع يحتقرونه, في حين أنّهم لا يفكّرون في 
شيء أقل من التفكير في احتقاره. وقد لا يقدر الإنسان نفسه حق قدره أيضا 
عندما ينفي عن ذاته في الوقت الحاضر شيئا يتعلّق بالمستقبل: قلا يكون على 
يقين من هذا الشيء؛ كأن ينفي مثلا قدرته على تصور شيء 
يقينيء أى قدرته على الرغبة في شيء أى على فعل شيء غير 
القبائح والرذاكل. ويمكن القول أيضا إن شخصا لا يقدّر نفسه حق قدره 
عتندما نراه لا يجرئ على ما يجرق أمثاله, نظرا إلى خوفه الشديد من العار. 

يمكن إذن أن نقايل بين انفعال الرّهو والانقعال الذي أسميه 
استخفافا- مالذات «(هناءءزطة). إن مثلما يتولّد الزّهو من الرضى 
بالذات: يتوكد الاستخفاف بالتّفس من الخذلان؛ وبالتالى يمكن تعريقه 
كما يلي: ١‏ 


0-0004 


الاستخفاف بالذات (مناءهءز46) حزن يتمثل في عدم تقدير الإنسان 
أنفسه حق قدره. 
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3 


لقد تعودنا في الواقع أن نقابل الزّهى بالثواضعء غير أثنا فى هذه الحالة 
نأخذ بعين الاعتبار آثارهماء لا طبيعتهما. ذلك أثّنا نسمّي مزهوًا الإفسان 
الذي يبالغ في تمجيد نقسه (حاشية القضية 30).: ولا يتحدث إلا عن فضائله 
وعن رذائل الآخرين؛ ويرغب في الفوز وحده بتبجيل الجميعء ويتصتع الوقار 
والأبهة المميزين عادة للأشخاص الذين يفوقونه بكثير. ونسمي متخذلا 
(01167ناط)ء على العكس من ذلكء الإنسان الذي سرعان ما يخجلء ويعترف 
بعيوبه ويذكر فضائل الآخرين: وينسحب أمام الجميع؛ ويمشي مطاطئًا رأسه. 
ولا يرغب في التجمل. 

إلا أن هذين الانفعالين» أعني الخذلان والاستخفاف بالتفسء نادران جداء 
لأنّ الطبيعة البشرية:؛ إذا ما اعثيرت في ذاتهاء تقاومهما أشد مقاومة 
(القضصيتان 13و 54)؛ وهكذا فاأولتك الذين نظتهم أكثر الناس 
استخفافا بأتنفسهم وآكثرهم خذلانا إِنما هم في الغالب أكثرهم طموها 


22-4 


المجد (610:18©) فرح مصحوب بفكرة عمل من أعمالنا نتخيل أنه موضوع 
إطراء من قبل الآخرين. 


<4 


الخجل (:000©) حزن مصحوب بفكرة عمل نتخيل أنه موضوع استتكار 
من قبل الآخرين. 
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سنس سحي ورم 


راجعء فيما يتعلّق بهذين الانفعالين. حاشية القضية 30. لكن لا بد من 
الإشارة هنا إلى القرق بين الخجل (2ت:2100) وا لحياء (<تنةتلصتاءعنت7؟). 
فالخجل هو الحزن الناكع ذن فخ ميحس له :الوك نروالحيا ,فو القشيرة ار 1 
التخوف من الخجل؛ وهى ما د يمنع المرء من اقتراف عمل مخن. وأقد جرت 
العادة على مقايلة الحياء بالوقاحة (12غأضع ل نا تزحدر1)؛ إلا أن الوقاحة ليست في 
الواقع انفعالاء كما سأبين ذلك في أوانه. فأسماء الانفعالات (كما سبق أن 
أشرت) تتعلّق باستعمالها أكثر مما تتعلّق بطبيعتها. 

وهكذا فقد أتممت التظر في انفعالات الحزن والفرح التي عزمت على 
تفسيرهاء فأنتقل إلى الانقعالات التي أعزوها إلى الرغبة. 


اله »< 


الإحباط (تصتانعلزوء12) هو الرغبة أى النزوع إلى امتلاك شيء؛ وهذه 
الرغبة ينميها تذكر هذا الشيء ويعوقها في الوقت نفسه تذكّر أشياء أخرى 
تنفي وجود الشيء موضوع الرغية. 


2*2 


يمحس برع 


عندما نتذكر شيئا من الأشياء فإئّنا نكون على استعداد يجعلنا نعتيره 
بنقس الانفعال الذي نشعر به لى كان هذا الشيء حاضرا أمامنا؛ ولكنْ هذا 
الاستعداد أى الجهد تكبته أثتاء اليقظة صور الأشياء التي تنفي وجود الشيء 
الذي نتذكره. وعلى ذلك فعندما نتذكر شيئا يفرحتا فإِنّنا نجد في اعتبار هذا 
الشيء بقرح كما لق كاق خاهوو ا وكق هودن هذا حانا نتذكر الأشياء التي 


248 


تنفي وجود الشيء المفرح. فالإحباط هو إذن في الواقع حزن مقابل للفرح 
الناجم عن غياب نشسيء تكرشه. راجع في هذا الموضوع حاشية القضية 47. 
ونا كان لفظ الإحباط يتعلق بالرغبة؛ فإِنّى أظم هذا الانفعال إلى انفعلات 
الرغية. 


<١» ©» 


المنافسة (4182130) رغبة تتوأد فينا لكوننا نتخيل أنْ الآخرين لهم 
نفس الرغية. 


م حَ 


إِنْ من يلون بالفرار أى يعتريه الخوف عندما يرى الآخرين يفرون أو 
يخافون: أو كذلك الذي يرى شخصا تحترق يده فيرجع يده إلى الوراء ويبعد 
جسمه كما لو كانت يده التى تحترقء» إنّنا نقول عن هذا الإنسان إنه يقلد 
اتفعال غيره. لا إِنّهُ ينافسه؛ وإن كنا نقول ذلك فليس لكوتنا نعلم أنّ سبب 
التقليد يختلف عن سيب المتنافسة, وإئما لأن العادة قد جرت على إطلاق عبارة 
المنافس على الشخص الذى يقلّد السلوك الذى نعتيره سلوكا شريقا أو مقيدا 
أق كتسرحطا ب براخوه علدو على هذا وفينا تاق ينيك المنافت: القضية 27 
وحاشيتها. أمًا عن اقتران هذا الانفعال عموما بالحسدء فراجع القضية 32 
وحاشيتها. 


9< 
الامتنان آو عرفائن الجميل (01:0ن6ذات؟© داء5 012112) هى الرغية أو 
الحب المتهمم (511101113 5لامتتة) الذى يجعلنا نسعى إلى الإاحسان إلى من 


أحسن إلينا حيًا لنا (انظر القضية 39 مع حاشية القضية 41). 
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<١ © +» وو‎ 


العطف (26001-0015ع8) رغبة فى الإحسان إلى من نشفق عليه (انظر 
حاشية القضية 37). 


او < 


الغقضب «(1:2) رغبة تستثيرناء بدافع الكراهية, للاساءة إلى من نكره 
(انظر القضية 39). 


<١» ©» ازنوة‎ 


الخّار (012هذلا) رغبة تستثيرناء بدافع كراهية متبادلةء للإساءة إلى من 
يكن لنا نفس الشعور وأساء إلينا (انظر لازمة القضية 40 مع حاشيتها), 


<١» ©» اهلو‎ 


القسوة أو الشراسة (1112/ا52 ناء5 0100611125) رغبة تدقع شخصا 
ما إلى الإساءة إلى من نحبه أو نشفق عليه. 


ب 7 
القسوة تقابلها الرحمة؛ التي ليست انفعالا من انفعالات التّقسء وإِنّما هي 


قوة من قوى التفس تخقف من الغضب والثآر. 
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4 ؟ 0< 


الخوف 1102) رغبة في تجذب شر أعظم تخشاه؛ بالإقبال على شر أقل 
(انظر حاشية القضية 39). 


باع 


الجرأة (40218) رغبة تدفع شخصا ما إلى مواجهة خطر يخشى 
أمثاله تعريض أنقسهم له. 


لم 


يقال الجينث (كهقانستهة11زوناط) عن الشخص الذى يعوق رغيته الخوف من 
الخطر الذي يجرق أمثاله على مواجهته. ١‏ 


١ 1 

ليس الجين إذن إلا الخوف من شر لا يخشاه عادة عامّة النّاس؛ اذلك فإِنّى 

لا أريطه بانقعالات الرغبة» غير أتنى أردت تفسيره هنا لأنه مقابل حقا للشعور 
بالجرأة إذا اعتبرناه بالنظر إلى الرغبة التى هى عائق لها. 


لاا 


يقال الذهول (110هطرع51د0©) عن الشخص الذي يعوق رغبته في تجِذْب 
شر ما الانشداه (عصمناهستصصلة) أمام الشر الذي يخشاه. 
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سس وخ 


فالذهول إذن هو ضرب من الجين؛ إلا أنه ينشأً عن خوف مزدوجء وبالتالي 
فالأقضل تعريفه بأنه الخوف الذي يترك صاحبه مشدوها 
(10نأ180ءم5]00) أو مترددا بحيث لا يستطيع تجنب 0 ما. أقول 
مشدوها لأنّنا نتصور أنْ رغبته في تجثب الشر تعوقها الدهشة؛ وأقول 
مترويد! لأنّنا نتصور أنّ هذه الرغبة يعوقها الخوف من شر آخر يقلقه أيضاء 
فتراه لا يعلم أيهما سيتجنب. 

راجع فى هذا الشأن حاشية القضية 39 وحاشية القضية 52. راجع أيضاء 
فيما يتعلق بالجين والهرةة: حاشية القضية 51. 


الئاه 


الإنسانية أو التواضع لهناكه1100 ناعة ققااصة112) رغبة في القيام 
يما يطيب للئاس وعدم القيام بما يزعجهم. 


/آاناة 
الطموح رغبة مقرطة في المجد. 
- َّ 


الطموح رغية تَعَرْرٌ بها الانفعالات وتقوى (القضيتان 27 و 31)؛ لذلك فإِنّه 
يصعب التحكّم فى هذا الانقعال: إذ طالما يكون المرء خاضعا لرغبة ما فهو 
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يكون في الوقت ذاته خاضعا لذلك الانفعال. فأفضل النّاس., كما قال 
شيشرون» أكترهم لهمًا وراء المجد2, وحتى القفلاسفة الذين 
يؤلّفون كتيا في احتقار المجدء إنما يوقعونها بأسمائهم, إلخ. 
27 
الشراهة (117111513ئ1) رغية مفرطة في الطعام الفاخر, بل هى عشقه. 
لاا 
إدمان الخمر (5تا86:16) رغية مفرطة فى الشراب وعشقه. 
2 
البخل (5721162) رغبة مفرطة فى الآموال وعشقها . 
51 
الشبق (10140) رغبة أيضا فى الجماع وعشقه. 
شصل يوخ 
سواء كانت هذه الرغية فى الجماع معندل[ة أم لا فقد جرت العادة على 
تسميتها شيقًا. ثم إِنْ الانفعالات الخمسة الأخيرة (كما أشرت إلى ذلك في 
حاشية القضية 56) لا يوجد ما يقابلها. ذلك أنْ التواضع إِنّما هى نوع من 
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الطموح (راجع حاشية القضية 29). ولقد سبق أن أشرت إلى أن الاعتدال 
والقناعة والعقة ليست انفعالاتء وإِنما هي من قوى التّفس. ورغم أنه قد بحدث 
للإنسان البخيل أو الطّموح أو الجبان أن يمسك عن الإفراط في الأكل والشرب 
والجماع: إلا أنه لا يمكن مع ذلك مقابلة البخل والطّموح والخوف بالشراهة 
وإدمان الخمس والشيق؛ إذ غاليا ما يتمنى البخيل لو يتّخم أكلا وشريا على 
حينان عن ولما كان اللموح مكتدلة قم لو كان طن دكين من عدم اقحعماع 
أمره؛ ولى كان يعيش مع الفستاق والسكيرين لكان نظرا إلى طموحهء أكثرهم 
ميلا إلى هذه الرذائل؛ أما الجيان» فهى يفعل ما لا يريد: وحتّى لى رمى يثرواته 
في البحر من أجل تجنب الموت» فهى يبقى مع ذلك بخيلا؛ وإذا كان القاسق 
حزينا لكونه لا يستطيع إشباع رغبته» فهى يبقى مع ذلك فاسقا. ويصورة عامة 
إن هذه الانفعالات لا تتعلّق بفعل الأكل والشربء إلخ: بقدر ما تتعلّق بالرغية 
فى هذه الأشياء والشوق إليها. وعلى هذا الأساس فإنّه لا يمكن مقايلة هذه 
الانقعالات بي شيءء ما عدا بالمروءة ورياطة الجاش اللّذين سنتناولهما قيما 
8 ي 

إني أغض الطرف عن تعريف الغيرة وتقلّبات الثفس الأخرى, لأنّها تتركّب 
من الانفعالات التي سيق تعريفها ولأنه ليس لأغليها اسم؛ بمعنى أنه يمكن 
الاكتفاء. في الحياة العامة يمعرفتها على وجه العموم. ثم إِنّه من اليينء 
انطلاقا من تعريف الانفعالات التي فسرناها هناء أنْ هذه الانفعالات تتولّد 
جميعا من الرغبة أى الفرح أو الحزن, بل هي لا تعدى أن تكون غير هذه 
الانقعالات الثلاثة التي تعوّدنا أن نطلق عليها أسماء متنوّعة بحسب تذوّع 
علاقاتها ويحسب تسمياتها الخارجية (كدعع05تتناءاء 5ع0م له ستمرممعل) , 

وإذا ما اعتبرنا الآن هذه الانفعالات الأولية وما قلناه سابقا عن طبيعة 
الثفسء فإنه سيتسنى لنا تقديم التعريف الآتي للانقعالات من حيث علاقتها 
بالتقس وحدها . 
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تعريث عام للانفحالات 


الشعور اليم انقعال النفس (1]”2121118 لتطاانة) فكرة مختلطة تثيت يها 
الكقسن قوة وجود جسيمها أو جزءامنة: قد تكون شذّة القوة أعظم أى أصغر من 
ذي قيل» وقد تدفع النفس إلى التفكير في شيء بدلا من التفكير في شيء آخر. 


شطشلوةج 


أقول بادئ ذي يدء إن الشعور أو انفعال الفس فكرة مختلطة؛ ولقد 
بيّنت فعلا أن النّفس تكون منفعلة (القضية 3) من حيث أنّْ لديها فقط 
أقكارا غير تامة ومختلطة. ثم إِنّي أقول: تثبت مها النّفس قوة 
وجود جسمها أو جزء منه؛ وتكون هذه القوة أعظم أو أصغر 
من ذي قبل؛ وفعلاء إن جميع أفكار الأجسام التي نملكها إِنّما تشير إلى 
حالة جسمنا الحاضرة (اللأزمة 2 للقضية 16, الجزء 11) لا إلى طبيعة الجسم 
الخارجي؛ وتكشف أى تعبر الفكرة المؤلّفة لصورة انفعال ما عن الحالة التي 
يكون عليها الجسم أى بعض أجزائه نتيجة لازدياد أى نقصان قدرته على الفعل 
أى قوة وجوده. إلا أنه تجدر الإشارة إلى أنْني: عندما أقول: قوة وجود 
أعظم أى أصغر من ذي قبلء فإني لست أعني بذلك البنّة أن التّفس 
تقارن بين حالة الجسم الحاضرة وحالة سابقة, بل ما أعنيه هو أنْ الفكرة 
المؤلّفة لصورة الإنفعال تثيت للجسم شيئا ينطوي حقا على واقعية أكثر أى أقل 
من ذي قبل. ولا كانت ماهية التفس تتمثل (القضيتان 11و 13: الجزء 11) في 
إثيات الوجود الفعلي لجسمهاء فضلا عن كوننا نعني بالكمال ماهية الشيء 
عينهاء فإنه ينتج عن ذلك أن النفس تنتقل إلى كمال أعظم أى أقل عندما 
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يحدث لها أن تثيت لجسمها أو لجزء من أجزائه شيئًا ينطوي على أكثر 
واقعية أى أقل من ذي قبل. وعليه فلمًا قلت أعلاه إِنْ قدرة النّفس على 
التفكير تزداد أى تضعف فإني لم أقصد شيئا آخر غير أنْ النّفس قد كونت 
عن جسمها أى عن بعض أجزائه فكرة تعبر عن أكثر واقعية أى أقلّ مما 
سبق أن أثبتته لجسمها. ذلك أثنا نقيس قيمة الأفكار وقوة التفكير الفعليّة 
بقيمة الموضوع. ْ 

وأضفت أخيرا أن هذه الفكرة المختلطة تدفع الدّفس إلى التقكير 
في شيء ما بدلا من التفكير في شيء آخرء حَتّى أعبّر» فضلا عن 
طبيعة الحزن أو الفرحء. عن طبيعة الرغبة أيضا. 


2530 


السسجسسزء السسر المح 
ضفي عبوديسة الإنسسسان 


9 
أعس سس سسا سس 
أسمي عجز الإنسان عن كبح انفعالاته والتحكم فيها عبودية (نمعاماذ:6) . فالإنسان 


الذي تقهره الانفعالات لا يخضع لنفسه بقس ما يخضع اسلطان القديء حتّى أنه غاليا ما 
يجد نقسه مجبر! على القيام بالأسوإ مع أنه يرى الأفضل. ولقد رأيت أن أفسسر هذا الوضع 


27 


بالرجوع إلى علته, وأن أبينء علاوة على ذالك؛, ما يستحسن ومأ يستقبح في انقعالاتنا. إلا 
أنه لا بدء قيل الشروع في ذلك؛ من تقديم بعض الملاحظات التمهيدية عن الكمال والتقص, 
والخير والشر. 

من عزم على القيام بشيء وأكمله؛ فعمله يعتبر كاملاء لا من منظوره الخاص فحسبء يل 
أيضا في اعتقاد كل من يعرف جيداء أى يظن أنه يعرف, فكر من أنجز هذا العمل وغايته. 
فإذا اطلعنا مثلا على عمل ما (على افتراض أن هذا العمل لم يكتمل بعد) وعلمنا أن غاية 
صاحبه هي بناء منزلء فإِنّنا نقول إنّ المنزل ناقص أو. على العكس, إِنّه كامل: حالما يبلغ 
مرحلة الإكمال التي قررها صانعه. أما إذا شاهدنا عملا لم يسبق أن رأينا له نظيرا وكنًا 
نجهل فكر صانع هذا العمل فإِنْه يتعذر علينا بالتأكيد أن نعرف ما إذا كان عملا كاملا أم 
ناقصا. تلك هيء على ما يبدو الدلالة الأولى لهذه الألفاظ. بيد أنه لما شرع الذاس في تكوين 
أفكار عامة وفي تصور متازل ويناءات وأيراج وما إلى ذلك ونا أخذوا يفضلون يعض 
النماذج على أخرىء: أصبح كل إنسان يسمي كاملا الشيء الذي يراه مواققا للفكرة العامة 
التي كونها عن أشياء من نفس القبيل» وناقصا الشيء الذي يرى أنه أقل موافقة للنموذج 
الذي تصوره؛ مع أن صانع هذا الشيء قد أنجن في الواقع ما كان يهدف إلى إنجازه تماما. 
ويبدى أنه لا وجود لأي تعليل آخر لوصف الموجودات الطبيعية - أي الموجودات التي لم 
تصنعها يد الإنسان ‏ بأنها كاملة أى ناقصة. فالآدميون قد تعودوا على تكوين أقكار عامة عن 
الأشياء الطبيعية وعن منتوجات فَنّهم الخاصء؛ وتعودوا التّظر إليها على أنّها نماذج؛ كما 
ذهب بهم الظن إلى أن الطبيعة تهتم بهذه الأفكار (إذ في رأيهم لا تتصرف الطبيعة أبدا إلا 
لأجل غاية) وتعتبرها نماذج لهاء فتجدهم, كلما حدث في الطبيعة أمر مناقض للأنموذج الذى 
تصوروه لشيء من نفس النوع؛ اعتقدوا أنْ الطبيعة نفسها قد فشلت أى أخطأت, وأنّها تركت 
عملها منقوصا. وعليه فإِننا نرى الئاس يصفون عادة الأشياء الطبيعية بِأُنّها كاملة أو ناقصة 
بناء على حكم مسيق أكشر منه على معرقة هذه الأشياء معرفة حقيقية. وكما بيّنا يالفمل في 
تذيبل الجزء الأولء إن الطبيعة لا تتصرّف من أجل غاية» وإنْ ذلك الكائن الأزلي واللأنهائي 
الذي نسميه اللّه أى الطبيعة يفعل بنفس الضرورة التي يوجد بها؛ إذ أن الضترورة الطبيعية 
التي يوجد بها هي عين الضرورة التي يقعل بها أيضا كما سيق أن بيّنأ (القضية 16 من 
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الجزء الأول). فالسبب أو العلّة التي تفسر إذن لماذا يفعل الله أى الطبيعة, ولاذا يوجدء هي 
علّة واحدة وهي هي على الدوام. ولا كان الله لا يوجد من أجل غاية؛ فهو لا يقعل أيضا سن 
أجل غايةء وقعله لا مبدأ له ولا غاية أيضاء شأنه في ذلك شأن وجوده. 

ومن ناحية أخرى؛ إن ما نسميه علة غائية لا يعدى أن يكون الرغبة الإنسانية من جهة 
كونها المبدا الأول أو العلة الأولى لشيء ما. فعندما نقول مثلا إن السكن قد كان العلة الغائية 
لوجود هذا المنزل أى ذاك فإئنا في الحقيقة لا نعني شيئا غير أن شخصا ما قد تصور مزايا 
الحياة المنزلية ورغب قي بناء منزل. فليس السكن إذن: من حيث أنه علّة غائية, إلا رغبة 
جزتية» وهذه الرغبة هي في الواقع علّة فاعلة ينظر إليها التاس على أنها العلّة الأولى نظرا 
إلى جهلهم تعلل رغباتهم. ولقد قلت مرارا عديدة إِنْ الثاس يعون حقًا أفعالهم ورغائيهم إلا 
أنهم يجهلون العتل التي تجعلهم يرغبون في شيء من الأشياء. ما ما يزعمه يعضهم من أن 
الطبيعة قد تخفق أى تخطئ أحيانا فتنتج أشياء ناقصة» فإني أعد ذلك من جملة الأقاويل 
التي عالجتها في تذييل الجزء الأول. إذن ليس الكمال والنقص في الواقع غير أنماط تفكير, 
أعني غير معان تعودتا إنشاعها بمقارنة أقراد من تفس النوع أو الجنس يعضهم يبعض. 
لذلك قلت أعلاه (التعريف 6.: الجزء 11) إِنْي أعني بالكمال والواقع نفس الشيء. فنحن قد 
تعودنا فعلا أن ترد جميع أفراد الطبيعة إلى جنس أوحد يطلق عليه إسم أعم العموم 
مسد سستوكتلة ندع 6), أي إلى معنى الوجود الذي ينتمي إلى جميع أفراد الطبيعة على وجه 
الإطلاق. قإذا رددثا أقراد الطبيعة إلى ذلك الجنس وقارنا يعضهم يبعضء قوجدنا أن 
لبعضهم أكثر كيانا وواقعية من بعضء» قلنا إن بعضهم أكمل من بعض؟ وإذا نسبتا إليهم 
شيئا يتضمن التفيء كالحد والنهاية والعجنء اعتبرناهم ناقصينء لا لكونهم يفتقرون إلى 
بعض الأشياء مميز لهم أى لكون الطبيعة قد أخطات. وإِنّما لأن آثرهم في أنفسنا يختلف عن 
الأثر الذي يتركه أوائك الذين ننعتهم بالكمال؛ إذ لا شيء ينتمي إلى طبيعة بعض الأشياء 
باستثناء ما يلزم عن وجوب طبيعة علّة فاعلة ماء وكل ما يلزم عن وجوب طبيعة علّة فاعلة إِتما 
هق يحدث حتما , 

وفيما يتعلق بالحسن والقيح (7ناله/ة اأء درناده80) قهما لا يشيران أيضما إلى أية صقة 
إيجابية في الأشياءء من جهة اعتبارها على الأقل في ذاتهاء كما أنهما ليسا نمطين من 


أنماط التفكير أى معنيين نكوتهما عندما نقارن الأشياء بعضها ببعض. فنفس الشيء قد 
يكون في الوقت ذاته حسنا وقبيحاء ولا هذا ولا ذاك. فالموسيقى مثلا تكون حسنة بالنسبة 
إلى الكثيب» وقبيحة في نظر المكروبء بينما لا يجدها الأصم لا حسنة ولا قبيحة. 

بيد أنه لا بد من الاحتفاظ بهذه الألفاظ: إذ لا كذا نرغب في إنشاء قكرة عن الإنسان 
تكون بمثابة النموذج للطبيعة البشرية موضوعا نصب أعينناء فمن المفيد أن تحتفظ يهذه 
الألفاظ بالمعنى الذي ذكرت. 

وفيما يليء إن ها أقصده بالحسن هو ما نعلم يقينا أنّه يقربنا من نموذج الطبيعة 
البشرية الذي حددناه لأنفسناء وبالقبيح» على خلاف ذلكء؛ ما نعلم يقينا أنّه يمنعتا من 
محاكاة هذا النموذج. وعلى ذلك سنقيس درجة كمال الثّاس بمدى اقترايهم من هذا النموذج 
نفسه. وتجدر الإشارة أولا إلى أنني لا أعنيء عندما أقول إن شخصا قد انتقل من كمال أقل 
إلى كمال أكثرء أى العكسء أن هذا الشخص قد تحول من ماهية إلى أخرى أى من شكل إلى 
آخر. فالفرس مثلا يتقوض كيانه سواء تحول إلى إنسان أو إلى حشرة؛ إن أنْ قدرته على 
الفعل» بوصفها طبيعته نفسهاء هي التي نتصورها متزايدة أى متناقصة, وأخيرا إن ما أعنيه 
بالكمال عموما هو الواقع: أي ماهية كل شيء يما هى موجود ويما هى ينتج معلولا ما يوجه 
ما وبغض الطرف عن ديمومته. فعلاء لا يمكن القول عن أي شيء جزئي إِنّه أكمل من غيره 
لكونه بقي موجودا مدة أطول من مدته؛ فمدة الأشياء لا تحددها ماهيتها, إن لا تنطوي هذه 
الماهية على مدة وجود معينة ومحددة, بل يمكن لشيء من الأشياء, سواء كان هذا الشيء 
أكثر كمالا أو أقل أن يستمر دائما في الوجود بنفس القوة التي بدأ يوجد بهاء وعليه فجميع 
الأشياء متساوية من هذا المنظور. 


5 2 5 
1 أعني بالخير (608150) ما نعلم علما يقينا أنّه نافع لنا . 


11 أعني بالشر (0نا!ة]/3): على العكس من ذلكء مانعلم علما يقينا أنه 
يحول دون فوزنا بخير ما. 
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(راجع؛ فيما يتعّق بهذين التعريفين» خاتمة التمهيد السابق). 


13 أسمى الأشياء الجزئية أشياء حادثة (5عامءع5]وم2) إذا ما اعتيرتا 
ماهيتها تحوين فلم نجد قطّ ما يثبت وجودها أو ينفيه بالضرورة. 

'ا1 # أسمي الأشياء الجزئية أشياء ممكنة (125ف5515هم) إذا ما اعتبرنا 
العلل المنتجة لها ولم نعلم ما إذا كان يتحتّم على هذه العلل أن تنتجها أم لا. 


(لم أميّز في الحاشية الأولى للقضية 33 من الجنء 1, بين الممكن والحادث,؛ لأنّه لم يكن من 
الضروري آنذاك التمييز الدقيق بينهما). 


77 وفيما يلي ساعني بالإنفعالات المتناقضة تلك التي تدفع الإنسان في 
اتّجاهات مختلفة. حتى لى كانت هذه الانفعالات من نفس النوع؛ كالشراهة 
والبخل اللّذين هما ضريان من الحب؛ وليست هذه الانفعالات متناقضة 

1 لقد فسرت في الحاشيتين ١و‏ 2 للقضية 18 من الجزء 111 ما أعنيه 
بالاتفعال إزاء شيء مستقيل وشيء حاضر وشيء ماض؛ إني أحيل إليهما. 


(وعلاوة على ذلك لا بد من الإشارة هنا إلى كوننا لا نستطيع؛ متما الشأن بالنسية إلى 
البُعد المكانيء أن نتخيل بعد 
أن جميع الأشياء التي تبعد عدا أكثر من مائتي قدمء أى التي يتجاوز بعدها عن المكان الذي 
نوجد فيه اليعد الذي نتخيله بوضوح. إِنّما نتخيلها عادة على نفس المسافة مثا وكما لى كانت 
على صعيد واحدء فكذلك الأشياء التي نتخيل أن المدة الفاصلة بين زمن وجودها والزمن 
الحاضر مدة أطول من التي تعوّدنا تخيلها بوضوح. إِنّما نتخيلها جميعا على بعد واحد من 
الحاضر وننسبها بوجه ما إلى لحظة زمانية واحدة), 


| زمانيا بوضوح إذا وقع تجاون حد معيّن؛ ويعبارة أخرى, فكما 
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71 أعني بالغاية (8267) التي نقوم من أجلها بشيء ما الشهوة 
(111ناأتاعمم3) . 

111 أعنى بالفضيلة (2تعاد]:81) والقوة (دمدتانمعاهم) نفس الشيء؛ أي 
(القضية 7, الجزء 111) أن الفضيلة, من حيث علاقتها بالإنسان. هى عين 
ماهيته أى طبيعته. بوصقه قادرا على القيام ببعض الأشياء التي يمكن معرفتها 
بقوانين طبيعته وحدها . ْ 


1 05- 5 0 9 5 5اع 9 0 
قدرة وفوة؛ بل كلما وحد شىء من الأشياء, وجد شىء آخر أاقوى منه قادر على 


ل 


الى 


لا شىء مما تتضمنه القكرة الباطلة من إيجاب يزول يبيحضور 
الحق بما هو حق. 

ليس البطلان إلآ اتعدام المعرفة الذي تتطوي عليه الأفكار غير التامة 
(القضية 35, الجزء 11): ولا تنطوي هذه الأخيرة على أي شيء إيجابي تعتبر 
بمقتضاه أفكارا باطلة (القضية 33, الجزء 11)؟ بل هىء: على العكسء من حيث 


علاقتها يالله, أفكار صحيحة (القضية 32, الجزء 11). وعلى ذلك فإذا كان ما 
تتضمنه الفكرة إلباطلة من إيجاب يزول بحضور الحق بما هى حقء فإنّ الفكرة 
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الصحيحة ستزيل نفسها بنفسهاء وهذا (القضية 4, الجزء 111) محال. إذن فلا 
شيء مما تتضمنه القكرة الباطلة إلخ. 


. ى‎ 2 ١ 


يفهم ذلك باكثر وضوح من خلال اللآزمة 2 للقضية 16: الجزء ]1؛ إن التخيّل 
فكرة تدل على حالة الجسم البشري أكثش منه على طبيعة الجسم الخارجي, 
ويكون ذلك طيعا يصورة مختلطة ولا متميزة؛ وذاك ما يجعل النفس تقع في 
الخط!. قعندما ننظر مثلا إلى الشمس,ء فإثنا نتخيلها على بعد مائتي قدم 
تقريباء ونبقى مخطئين في تقديرنا ما لم نعلم يعدها الحقيقى. ولا شك أن 
الخطأ سيزول عندما نصبح على علم يهذا البُعدء إلا أن التخيّل باق لا محالة, 
لأن هذا التخيل هو ما يفسر طبيعة الشمس من حيث إِنها تؤثّر في الجسم؛ 
وهكذاء فرغم معرفتنا لمسافة الشمس الحقيقية إلا أثتّنا لن نكف عن تخيلها 
قريبة مذا . وكماربينا قى حاشية القضية 35 من الجزء 11, إِنّنا لا تتخيّل الشمس 
قريبة لكوننا نجهل مسافتها الحقيقية: وإِنّما لكون النّفس تتخيّل حجم الشمس 
وفقا لتأثر الجسم بها. ويمثل ذلك فعندما تسقط أشعة الشمس على سطح 
الماء. وتنعكس في اتجاه أعينناء فإِئنا نتخيل الشمس كما لى كانت فى الماء, 
رغم أنّنا نعلم أين توجد حقا. وكذا الشأن بالنسبة إلى التخيّلات الأخرى التي 
توقع بالنقس في الخطإاء قهي ‏ سواء كانت تدلّ على حالة الجسم الطبيعية أى 
على تزايد قدرته على الفعل أى تناقصها ‏ ليست مناقضة للحق ولا تتلاشى 
بحضوره. لا شلك أن حَوْقنَا غير البرّر من شر ما قد يزول لمجرد سماعنا لَب 
صحيح. .الا أن العكس قد يحدث فى بعض الأحيان أيضاء مثلا عندما نخشى 
شرا يكون. حدوثه محقّقًا فيزول خوفنا عند سماعنا لنبا باطل؛ وهكذا فإِنٌ 
التخيّلات لا تزول بحضور الحق بما هى حق,؛ وإِذْما بظهون تخيّلات أشد منها 
تنقي الوجود الحالي للأشياء التي نتخيلها, كما بينا في القضية 17, الجزء 11. 
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القهضخبمبة 2 
إننا ننفعل (::::2011) بوصقنا حجزءا من الطبيعة يتعذى لحمو رده 
بذاته ودون الأجزاء الأخرى, 


نكون منفعلين عندما يحدث شيء فينا لا نكون علّته إل جزتيا (التعريف 2, 
الجزء 1 أى (التعريف 1 الجزم 01 عتدما يحدث شىء فيتأ له بمكن 
اسبتتياطه من قوانين طييعتنا وحدها. فنحن تتنقعل إذن يبوصقنا جرءا من 
الطبيعة يتعذر تضبورة بذاته ودذقفن الأجذاء الأخرى. 


1 .م ااه 7 ٠‏ 3 


محدودة تتحاوزها ا 0 ل 


من كان أكثر منه قوّة, مغلا 7 وإذا وجد وجد شيء آخر أقوى منه؛ مثلا 


أب "» وهلم جرا؛ وهكذا فإن قوة الانسان تحدها قوة شسيء آأخن وتتجاوزها قوة 
الأسباب الخارجية بصورة لا محدودة. 
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4 ٠. 7 . 2 / 


من ا محال آلا يكون الإنسان جزءا من الطبيعة وألا بتأثّر إلا 
بالتغيرات التى يمكن معرفتها بطبيعته وحدها والتى هو علّتها التامة. 


القوة التي تسمح للأشياء الجزئية, ويالتالي للإنسان» بالمحافظة على كيانها 
إِنّما هى قوّة الله ذاتهاء أي قوّة الطبيعة (لازمة القضية 24, الجزء 1), لا 
بوصفها قوّة لا متناهية وإنّما من حيث أنه يمكن تفسيرها بالماهية الإفسانية 
الفعلية (القضية 7 الجزء 111). وعلى ذلك فإن قوة الإنسبان, من حيث أنه يمكن 
تفسيرها بماهيته الفعلية؛ هي جزء من قوّة اللّه أى الطبيعة اللأتهائية. ني أنّها 
(القضية 34: الجزء 1) جزء من ماهيته؛ كانت هذه النقطة الأولى. 

والآنء لى كان بوسع الإنسان آلا يتأثر إلا بالتغيرات التي يمكن معرفتها 
يطبيعته وحدهاء لما كان الإنسان (القضيتان 4و 6. الجزء 111) فانياء ولكان 
وجوده مستمرا بالضرورة؛ ولا بد أن ينتج ذلك عن علّة تكون قوتها محدودة أى 
غير محدودة؛ أعنى إما عن قوة الإنسان فحسبء بحيث يكون الإنسان قادرا 
على تجتّب التغيّرات الأخرى التي قد تطرأً عليه من جهة الأسباب الخارجية, 
وإِما عن القوّة اللامتناهية للطبيعة التي توجّه جميع الأشياء الجزئية بشكل 
يجعل الإنسان قادرا على التأثر فقط بالتغيرات الصالحة لحفظ كيانه. 

لكن الفرضية الأولى محالة (انطلاقا من القضية السابقة التي يتصف 
برهانها بالشمولية ويمكنه أن يتنطبق على جميع الأشياء الجزئية). فلى كان 
بوسع الإنسان إذن ألا يتأثر إلا بالتغيرات التي يمكن معرفتها بطبيعته 
وحدهاء وأن يوجد بالتالي على الدوام (كما بيّنا ذلك الآن)» فلا بد أن ينتج ذلك 
عن قؤة اللّه اللامتناهية؛ ويناء على ذلك (القضية 16: الجزء 1) فلا بد أن ينتج 
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عن ضرورة الطبيعة الالهية» باعتبارها متأثرة بفكرة إنسان ماء نظام الطبيعة 
كلها متصورة من خلال صفتي الامتداد والفكر. ويترت على ذلك (القضية 21. 
الجزء 1) أن الإنسان سيكون لا متناهياء وهذ (حسب الجزء الأول من هذا 
اليرهان) محال. فمن المحال إذن ألا يتاثر الإنسان إلا بالتغيرات التي هى 
علتها التامة. 


لازهمعهةهة 


ينتج عن ذلك أن الإنسان يخضع دائما ويالضرورة للانفعالات: وأنّه ينقاد 
وراء التّظام العام للطبيعة ويمتثل له ويتكيف معه بقدر ما تقتضيه طبيعة 
الأشداء. 


ل 


ليس ما بحدد قوة انفعال ما ع2 واستمراره في الوجود القوة 
التي نظلٌ بها دائبين على الوجوب. وإِنّما يتحدّد كل ذلك بقوة العلة 
الخاريكة بالقارنة مع قوتنا الشخصية. 


لا يمكن تفسير ماهية اتفعال ما يماهيتنا وحدها (التعريفان آقى 2غ 
الجزء 111): أي (القضية 7, الجزء 111) أن ما يحدد قوة انفعال ما ليس القوة 


التي نظل بها ند ئيين على وجودتاء اثما (كما بينا ذلك في القضية 16: الجزء 
[) هو بالضرورة قرّة العلّة الخارجية بالمقارنة مع قوتنا الشخصية. 
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|! ااه ى 3 6 


يمكن لقوة الانفعال أو التأثّر أن تفوق أفعال الإنسان. أي أنّها قد 
تفوق قوته, بحيث يِظل الانفعال عالقا بهذا الإنسان. 


إِنْ ما يحدد قوة انفعال ما ونموه ودأيه على الوجود هو قوَة العلّة الخارجية 
بالمقارنة مع قوتنا. الشخصية (القضية السابقة)؛ وبالتالى (القضية 3) فإنه 
/ 57 95 7 57 57 


لا يمكن لانقعال من الانفعالات أن يعاق أو يزول إلا بفعل انفعال 


إِنْ الانفعال» من حيث علاقته بالنّفس» فكرةٌ تثيت يها الفس قوةٌ من قوى 
وجود جسمها تكون أعظم أو أصغر من ذي قبل (التعريف العام للانقعالات, 
في خاتمة الجزء 111). وبالتالي فعندما تخضع النّفس لبعض الانفعالات فَإِن 
الجسم يكون متاثرا هو الآخر بانفعال يزيد في قدرته على الفعل أى ينقص 
منها. ثم إِنْ انفعال الجسم هذا (القضية 5) يتلقّى من علته القوة التي تجعله 
يستمرٌ في وجودهء وبالتالي فلا يمكن لهذا الانفعال أن يعاق أى يزول إلا 
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بعلّة حجسمية (القضية 6., الجزء 11) تُحدث في الجسم انفعالا مناقضا له 
(القضية 5, الجزء 111) وأقوى منه (البديهية), بحيث (القضية 12: الجزء 11) 
تتاكّر التّفس بفكرة انقعال أقوى مناقض للاتقعال الأول أي (التعريف العام 
للانفعالات) أنّها تشعر بانقعال أقوى يناقض الإنفعال الأول وينفي وجوده أو 
يحطّمه؛ ويهذه الصورة قإنّه لا يمكن لانقعال من الانقعالات أن يزول أى يعاق 
إلا يانقعال مناقض له وأقوى منه. 


ل افتسنسسية 
لا يمكن لانفعال ماء من”خيث علاقته بالتفسء أن يعاق أى يزول إلا بفكرة 
انقعال من انقعالات الجسمء مناقض للاتنقعال الذي نشعر به وأقوى منه. ذلك 
أن الانقعال الذي نتاكر به لا يمكنه أن يعاق أو يزول إلا بانقعال أقوى منه 
ومتاقض له (القضية السابقة)» أي (التعريف العام للانفعالات) بفكرة انفعال 
من انقعالات الجسم أقوى من الانفعال الذي نتأثّر به ومناقض له. 


8 6 9 8 6 / 


لا تعدو معرفة الخير والشر إلآ أن تكون انفعال الفرح أو الحزن, 


من حيث شعورنا به. 


نسمي خيرا أو شرا ما يكون نافعا لحفظ وجودنا أى ضارًا به 
(التعريقان 1 وى 2)2ء أي (القضية 7 الجزء 11) ما يزدد أى بنقص, ويساعد أو 


208 


يعوق قدرتنا على الفعل. وعلى ذلك (تعريف الفرح والحزن,. حاشية 
القضية 1!.ء الجزء 111) فبقدر ما ندرك أن شيئًا ما يولّد قينا الفرح أو 
الحزن فإِننا نسميه شيئًا حسنا أى قبيحا. وهكذا فإِنْ معرفة الخير والشنٌ لا 
تعدى أن تكون غير فكرة الفرح أى الحزن ذاته. ولكن هذه الفكرة متحدة 
بالانقعال على غرار اتّحاد النّفس بالجسم (القضية 21: الجزء 11)؛ أي (كما 
ينا ذلك في حاشية نفس القضية) أن هذه الفكرة لا تتميزء في الواقع» عن 
الانفعال ذاته أى (التعريف العام للاتفعالات) عن فكرة انقعال الجسم إلا من 
حيث تصورنا لها؛ إذن لا تعدو معرفة الخير والشرٌ إلا أن تكون الانقعال ذاته, 
من حيث شعورنا به 


9 6 7 . 55 ) 


يكون الانفعال الذي نتخيل علته حاليا حاضرة أشي مما لق كنا 
نتخلها حاضرة. 


البوهان 


التخيل (15:3818860) فكرة ننظر من خلالها إلى شيء ما على أنه حاضر 
(حاشية القضية 17, الجزء 11)ء ولكنْ هذه الفكرة تدل على حالة الجسم 
البشري أكثر منه على طبيعة الجسم الخارجي (اللازمة الثانية للقضية 16 
الجزء 11). فالانفعال إذن هى التخيل (التعريف العام للانفعالات)؛: من حيث أنه 
يدل على حالة الجسم. ولكن التخيل يكون أشد (القضية 17: الجزء 151) طالما لم 
نتخيل ما يستيعد الوجود الحالي للشيء الخارجي؛ وبالتالي فإن الانفعال الذي 
نتخيل علته حاليًا حاضرة يكون أشد أو أقوى مما لى كنا لا نتخيل حضور هذه 
العلّة. 
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لا قلت. في القضية 18 من الجزء 111: إن صورة شيء مستقبل أى ماض 
وك فيا قفن الاتفكال لاس قوادم نور اشع تحاضدر ف تن قد قوت 
بوضوح إلى أنْ ذلك يكون صحيحا من جهة اعتبارنا لصورة الشيء وحدها؛ء 
إذ هى تكون فعلا من نفس الطبيعة, سواء تخيّلنا الأشياء على أنّها حاضرة أى 
لا؛ ولكتّني لم أنكر أنّ هذه الصورة تصبح أضعف عندما نعتبر حضور أشياء 
أخرى تنفي الوجود الحالي للشيء المستقبل؛ فأنا لم أشر إلى ذلك آنذاك لأتّني 
كنت أنوي معااجة قوى الاتقعالات في هذا الجزء بالذات. ١‏ 


لازمة 


تكون صورة شيء مستقيل أى ماضء أعني صورة شيء نتمثله في علاقة 
بالزمن المستقبل أى الماضي ‏ باستثناء الحاضر ‏ أضعفء عند تساوي جميع 
الأمور» من صورة شيء حاضر؛ وبالتالي يكون الانفعال المتعلّق بشيء مستقبل 
أى ماضء عند تساوي جميع الأمورء أكثر فتورا من الانفعال المتعلّق بشيء 
كاحي 


10 58 7 0 6 1 


يكون تأثر: 4 أشد يديم ء مستقبل نتخيل أنه سيحدت قريباء منه 
بشسيء ع مستةر اع توتكخ رن أن زم يدوه سن ددا عن الرهنة الحاحوب ” 
فيكف كاترنا أقند انها بذكرى شيء نتخيل أنه حدث منذ عهد 
قريبء منه بذكرى شيء نتخيل أنه حدث منذ زمن بعيد . 
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فعلاء إذا تخيلنا أن شيئًا ما سيحدث قريياء أى أنه حدث منذ عهد قريب, 
تخيلنا شيئًا آخر ينفي وجوده الحاضر بأقل شدة مما لى كنا نتخيل أنه 
سيحدث في المستقبل اليعيد أى أنه قد حدث منذ زمن بعيد (كما هى معلوم 
بذاته)؛ وتبعا لذلك (القضية السايقة) فإئنا سنتائر به بصورة أشد. 


3 17 ما 
يترتب على الملاحظة التى أضفتاها إلى التعريقف 6. أنْ الأشياء التى 
تفصلها عن الزمن الحاضر مدة أطول من المدة التى نستطيع ضبطها بالخيال 
تؤثر فينا جميعها بصورة ضعيفة؛ رغم أثنا تعلم بوجود مدة زمانية طويلة 
/ 58 8 7 . 11 


يكون الانفعال المتعلق بشىء نتخيل أنه ضرورى أشد - عند 
(711ع ]1ع 1«لطتلهه آعم تورع]] 7ط 20551)ء أى غير ضرورى., 


البوهضهطان 


عندما نتخيل شيئا على أنه ضروريء فنحن نثيت وجوده؛ وعلى العكس, 
إنّنا ننفى وجوده عندما نتخيل أنه ليس ضروريا (الحاشية الأولى للقضية 33, 


2/1 


الجزء 5)؛ وبالتالي (القضية 9) يكون الانفعال المتعلّق بشيء ضروري أشد ‏ عند 
تكافق جميع الأمور ‏ مما لى كان يتعلّق بشيء غير ضروري. 


127 558 7 8 . 1 


4 ممكن الويخون 00 أشد عثل ارسي نين 7 
لو كان يتعلق بشىء حاندث (تدرعاترعع :]ارهن ), 


البوهان 


عتدينا تتخل شنيما علي أنه عادك: قاكنا لااكقاتن مصسو ره شبوء اشن مكرك 
لوجوده (التعريف 3)؛ بل (حسب الفرضية) نتخيّل بعض الأشياء التي تستبعد 
(0101تاآعع5) وجودهة الحالي. وعلى العكسء عندما نتخيل شيكا كد الوجود 
في المستقيل فإئنا تتخيل بعض الأشدياء التى تنيت تثيت وجوده (التعريف 4)), أي 
(القضية 18 الجزء 111) التي تستثير الشعور بالأمل أو الخوف؛ ويالتالى يكون 
الانفعال المتعلق يشيء ممكن الوجود أكش شدة. ١‏ 


لاه 





يكون الانقعال المتعلّق بشيء نعلم أنّه حاليًا غير موجود ونتخيل أنه حادث 


22 


يكون الانفعال المتعلّق بشيء نتخيل أنه حاليا موجود أشد مما لى كنا 
نتخيل أنْ هذا الشيء سيحصل في المستقبل (لازمة القضية 9): ويكون 
الانفعال أشد يكثير مما لو كنا تتخيل أن الزمن المستقبل هو جد 
بعيد عن الزمن الحاضضصر (القضية 10). وعلى ذلك يكون الانقعال 
المتعلّق بشيء نتخيل أنْ مدة وجوده بعيدة جذا عن الزمن 
الحاضر أكثر فتورا مما لو كنا نتخيل هذا الشىء حاضرا؛ إلا أنه يكون أكثر 
شدة (القضية السابقة) مما لو كنا نتخيّل الشىء حادثا؛ وهكذا فإِنٌ الانفعال 
المتعّق بشىء حادث يكون أكثر قتورا مما لى كنا نتخيّل هذا الشىء حاليًا 
حاضرا. - ١‏ 


13 . 2 . .. / 


يكون الانفعال ا متعلّق بشيء حادث نعلم أنه حاليًا غير موجود, 
أكثر فتورا - عند تكافق جميع الأمور - من الانفعال ا متعلق بشيء 
17 

صرئع 


البوشانئ 
عندما نتخيل شيئا على أنه حادث فإِنْنا لا نتائر بصورة أي شيء آخر 
مثبت لوجوده (التعريف 3) بل (حسب الفرضية) نحن نتخيل: على العكس من 


ذاكء بعض الأشياء التى تستبعد وجوده الحالي. ولكن إذا كان تخيلنا له في 
علاقته بالزمن الماضىء فالمفروض أن نتخيل شيئًا يستعيده إلى الذاكرة أى 
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يستثير صورته (القضية 18, الجزء 11 مع لازمتها) بحيث نصبح نعتيره كما لى 
كان حاضرا (لازمة القضية 17. الجزء 11). وهكذا (القضصية 9) فإِنْ الانفعال 
المتعلّق بشيء حادث نعلم أنه حاليًا غير موجود يكون أكثر فتورا ‏ عند تكافق 
جميع الأمور ‏ من الانفعال المتعلق يشيء ماض. 


14 6 7 . .. ]] 


لا يمكن للمعرقة الصحيحة للخير والشرء من حيث هى صحيحة, 
أن تعوق أىئ انفعالء وإِنْما يمكنها ذلك باعتبارها انفعالا 
فحسب., 


الانفعال فكرة تثيت يها الّفس قوة من قوى وجود جسمها تكون أعظم أو 
أصغر من ذي قيل (التعريف العام للانقعالات)؛ وعلى ذلك (القضية 1) قهى لا 
يحتوي على أي شيء إيجابي يمكن أن يزول بحضور الحق؛ ويالتالي فإن 
المعرقة الصحيحة للخير والشر لا يمكنها. من حيث هي صحيحة: أن تعوق أي 
انفعال. ولكن يمكنهاء. ياعتبارها انفعالا (انظر القضية 8) وفى صورة ما إِذا 


القضيبة 15 


الرغبة التى تتولّد عن ا معرفة الصحيحة الخير والشر يمكن أن 
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تخمدها أو تعوقها رغبات أخرى كثيرة متولّدة عن الانفعالات التي 
تقهرنا : 


تنشا بالضرورة عن المعرفة الصحيحة للخير والشر ‏ من حيث أنْ هذه 
المعرفة انفعال (القضية  )8‏ رغبة ما (التعريف ! للانفعالات), وتكون هذه 
الرغبة أشد يقدر ما يكون الانفعال الذي تتولّد عنه أشدّ (القضية 37, الجزء 
111). ولكن لا كانت هذه الرغبة (حسب الفرضية) تنشاً عن كوننا ندرك حقًا 
شيكا جا دهي تدبا فين إذن من حيث أنْنا نفعل (القضية اء الجزء 111) ويجب 
بالتالي أن تدرك يماهيتها وحدها (التعريف 2, المرة [1!1)؛ ويناء على ذلك 
(القضية 7) فإنه ينبيغي تحديد قوتها ونموها بقوة الإنسان فحسب. ثم إِنْ 
الرغيات المتولّدة عن الانفعالات التي تقهرنا تكون هي أيضا أشد بقدر ما 
تكون هذه الانقعالات أعنف؛ وبالتالى فلا بد من تحديد قوتها ونموها بقوة 
العلل الخارجية (القضية 5) التي لى قارئاها بقوتناء وجدناها تتجاوزها 
بصورة غير محدودة (القضية 3). 

وتبعا لذلك فإئ الرغيات المتولّدة عن اتفعالات من هذا النوع يمكنها أن 
تكون أشد عنفا من الرغبة المتوآّدة عن المعرفة الصحيحة للخير والشر؛ واذّاك 
(القضية 7) فإِنّه يمكنها كبح هذه الرغبة أى إخمادها. 


16 0 7 5 . ! 


الرغبة التي تتولد عن معرفة الخير والشرء على اعتبار أن هذه 
ا معرفة تتعلق با مستقيل د إنما سهل أن تعوقها أو تخمدها الرغية في 
الأشيا ء التي هي حاليا ممتعة 


ديه 


البوشهصهان 


يكون الانفعال المتعلق بشيء نتخيل أنه لابد من حدوثه أكششر فتورا من 
الانفعال المتعلّق بشىء حاضر (لازمة القضية 9). ولكن الرغبة المتولّدة عن 
االغردة الستضيعة الخين و لقنن مع أن هذه المعرفة تتعلق بأشياء هي 
حاليا حسنة ‏ يمكن أن تخمدها أو تعوقها بعض الرغبات الطارئة (يتاء 
على القضية السايقة التي برهانها كنّي)؛ إذن فالرغبة المتولّدة عن هذه 
المعرفة. على اعتبار أن هذه المعرفة تتعلّق بالمستقبل,» يمكن أن تعوقها أى 
تخمدها بسهولة: إلخ. 


17 . 7 . 58 1 


أن هذه العرةة تتعلق بأشياء حادثة,: لمك 1ن تعوقها أيضا وباكثر 
سهولة الرغبة في الأشياء الحاضرة. 


تكون اليرهتة على هذه القضية على منوال القضية السابقة, بالاعتماد على 
لازمة القضية 12. 


أعتقد أنني بيثت بهذه الصورة لأي سيب بتائر الناس بالراً ي (ع2هتطأدمه) 
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أكثر مته بالعقل الصحيح (ع162]108 713): ولماذا تستثير المعرفة الصحيحة 
لالخير والشر انقعالات التفس وتتساق غاليا وراء كل نوع من أنواع النزوع 
الشهواني (116131515), ومن هنا جاء قول الشاعر: 'إِنّْي أرى الأقضل 
واستحسنه., وإكذني" أقوم بالأرذل". ويبدى أنْ مؤلف عاد الجامعة 
(قعاكة أوء[80) لم يفكر في غير ذلك لا قال: "من زاد علمه زاد ألمه". وإن كنت 
أقول ذلك فليس لكي أستخلص أن الجهل أفضل من العلم أو أنه لا فرق بين 
أحمق ولبيب فيما يتعلّق بكبح الأهواءء وإذما لأنه يتحتّم علينا معرفة ما تتصف 

به طييعتنا من عجز مثلما يتحتّم علينا معرفة ما تنّصف به من قوة؛ حنّى 
نتمكن من تحديد ما يستطيعه العقل وما لا يستطيعه من قهر للانفعالات؛ ولقد 
قلت إِنّنى سأتناول بالدرس في هذا الجزء عجن الإنسان فحسب. لأثّني أردت 
أن يكون بحثي لسلطان العقل على الاتفعالات بحثا مستقلاً. ْ 


18 5 7 ٠. 98 / 


تكون الرغبة الناجمة عن الفرحء: عند تكافق جميع الأمور» أشد 


من الرغية الناجمة عن الحزن. 
البوضان 


الرغية عين ماهية الإنسان (التعريف 1 للانقعالات), أي أنْها 
(القضية 7, الجزء 11) الجهد الذي يبذله الإانسان سعيا إلى الاستمرار في 
وجوده. وعلى ذلك فإِن الرغبة الناجمة عن الفرح يساعدها أو ينميها اتقعال 
الفرح ذاته (تعريف الفرح في حاشية القضية 2؛ الجزء 11)؟ وعلى العكس» إن 
الرغبة الناجمة عن الحزن يُضعفها أو يعوقها انفعال الحزن ذاته (نفس 
الحاشية)؛ وبالتالي فإِنّه ينبغي تعريف قوَة الرغية الناجمة عن الفرح بقوة 


7آأ2 


الإنسان وقوة العلّة الخارجية معا؛ بينما يجب تعريف قوة الرغبة الناجمة عن 
الحزن بقوة الإنسان فحسبء وهكذا فإِن الرغبة الأولى أشد من الثانية. 


فمئرت في هذه القضايا القليلة أسباب عجز الإنسان وتقلبه. ولماذا لا يمتثل 
النّاس لأوامر العقل. يقي الآن أن أبيّن بماذا يأمرنا العقل, أي الانقعالات 
موافق لقواعده وأيها مناقض. ولكن قبل الشروع في إثبات ذلك بإطناب وفق 
المنهج الهندسي الذي تبئيته» يجدر أولا التعريف بإيجاز بأوامر العقل؛ حتّى 
يطلع كل واحد يأكثر سهولة على وجهة نظري. 

إن العقل لا يطالب بشيء مناقض للطبيعة: ويالتالي فهى يدعو إلى أن يحب 
كلّ امرئ نفسه وأن يبحث عن منفعته الخاصة وعما يفيده حقاء وأن يرغب في 
كل ما يقود الإنسان فعلا إلى كمال أعظمء ويصورة مطلقة أن يسهر كل واحد 
على حفظ كيانه بقدر ما هى قيه (50© ع5 18 10211]010). وهذه الحقيقة لا تقل 
لزوما عن الحقيقة القائلة إن الكل أعظم من الجزء (راجع القضية 4 من 
الجزء 111). ولا كانت اأفضيلة (التعريف 8) لا تتمثّل فى شيىء غير التصرف 
وفقا لقوانين طبيعتنا الخاصة, كما أنّه لا يمكن للمرء أن يحافظ على كيانه 
(القضية 7, الجزء 111) إلا وفقا لقوانين طبيعته الشخصية: فاته ينتج عن ذلك: 

1) أن مبداً الفضيلة هو الجهد ذاته الذي يبذله المرء من أجل حفظ كيانه 
الشخصيء وأن السعادة في قدرة المرء على حفظ كيانه. | 

2 أن رغبتنا في الفضيلة يجب أن تكون لذات الفضيلة؛ وأنه لا يوجد أي 
شيء أقضل من الفضيلة آو أكثر منها إفادة لنا بحيث يستلزم هذا الشيء 
يلخا إليه. 

3 وأخير أنْ الذين ينتحرون قد أصيبت أنفسهم بالعجز وقهرتهم العلل 
الخارجية المناقضة لطبيعتهم قهرا كليًا. وينتج أيضاء عن المضادرة 4 الجزء 


#0 


7 أنه لا يمكننا أبدا ألا نحتاج إلى أي شيء من الأشياء الخارجية عن ذواتنا 
من أجل حفظ وجودنا ولا أن نقطع بها الصلة تماما. ولى تأمّلنا من جهة أخرى 
في أتفسنا لبدا لنا ذهننا بالتاكيد أكثر نقصا لى كانت الّفس وحيدة ولا تعرف 
شيئا خارج ذاتها. توجد إذن خارجنا أشياء كثيرة تعود علينا بالفائدة: مما 
يستلزم ميلنا إليها. ومن بين هذه الأشياء لن يجد الفكر أفضطل من تلك التى 
تتّفق كلّيا مع طبيعتنا؛ ذلك أنّه إذا اقترن مثلا فقردان من طبيعة واحدة تماما 
فإتّهما سيكونان فردا أقوى من كل واحد منهما على حدة. فلا شيء إذن أنفع 
للإنسان من الإنسان. أَجَلْا لا يمكن للبشر أن يتمنّوا شيئًا أقضل لمقظ 
كيانهم من أن يتفق جميعهم في كل الأمور ‏ بحيث تؤلّف أنفسهم جميعا 
وأحجسامهم جميعا نفسا واحدة وجسما واحدا بوجه من الوجوة ‏ وأن يسهروا 
جميعا على حفظ وجودهم,؛ وأن يسعوا كلهم إلى ما يفيدهم جميعا. ويترتب 
على ذلك أن الذين يقودهم العقل: أي الذين يبحثون على ضوء العقل عم 
يفيدهم, لا يرغبون في شيء لأنفسهم إلا ويرغيونه أيضا لبقية الثّاسء وبالتالي 
قهم عادلون وحستى النية ونزهاء. 

تلك هي وصايا العقل التي أردت الإشارة إليها هنا بإيجاز, قبل أن أشرع 
في إثباتها بطريقة منهجية ويأكثر إسهاب؛ وإن ما حثني على ذلك هو أن 
أسترعىء إن أمكن,ء انتياه أولكك الذين يظدُون أنْ هذا المبداً: "يسعى كل واحد 
إلى البحث عما ينفعه". إِنّما هى أصل الفحشاءء لا أصل الفضيلة والأخلاق. 
فبعد أن بيّنت بإيجاز أنْ الأمر ليس كذلك؛ أواصل البرهنة متوحّيا نفس النّهج 
الذي توخيته إلى حد الآن. 


19 .ٍ 7 8 53 / 


يميل كل شخص بالضرورة» وفق قوانين طبيعته: إلى ما يراه 
خيرا أو شراء أى ينفر منه. 


البورضشغطغان 


معرقة الخير والشرّ هى (القضية 8) انفعال الفرح أو الحزن ذاته» من حيث 
أنّنا نشعر بذلك؛ وبالتالي (القضية 28, الجزء 115) فإِنّ كلّ شخص يرغب 
بالضرورة فيما يراه خيراء وينفرء على العكس, ي] دراه شرا. ولكن هذه 
الرغبة لا تعدى أن تكون غير ماهية الإنسان ذاتها أى طبيعته (تعريف الشهوة 
في حاشية القضية 9: الجزء 111, والتعريف ١‏ للانفعالات). إذن يرغب كل 
شخص بالضرورة» وفق قوانين طبيعته قحسبء أو ينفر من» إلخ. 


20 6 7 . 5 1 


بقدر ما نجدٌ في البحث عما ينفعنا. أي في حفظ كيانناء وبقدر 


ما ) تكون قدر كنا على ذلكء تكون فضملاء وعلى العكس, إذا أهملنا ما 


البوشه ان 


الفضيلة عين قوة الإنسان التى تحددها ماهيته وحدها (التعريف 8): أعني 
(القضية 7. الجزء 111) التي ها فقط جهد الإنسان الذي يبذله من أجل 
الإستمرار في وجوده. وعليه فبقدر ما يجد المرء في حفظ كيانه ويقدر ما تكون 
له القدرة على ذلكء: يكون فاضلا؛ ويالتالى ايعان 4و 26 الجزء 111) فهو 
يكون عاجزا إن لم يعتن بحفظ كيانه. ْ 
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لا أحد يتوانى إذن في اشتهاء ما يراه نافعا له, أي في حفظ كيانه؛ إلا إذا 
قهرته أسياب خارجية مناقضة لطبيعته. أجلء, لا أحد يكون مدفوعا يضرورة 
طبيعته إلى التقرّن من الطعام أو إلى قتل نفسه؛ بل تدفعه دائما إلى ذلك 
أسباب خارجية» وهى ما يحدث بطرق كثيرة: فهذا يرغم على قتل نقسه من 
طرف شخص يُدير له يده الماسكة, بالصدفة, سيف موجها إِيَّاها نحو قلبه؛ 
وذاك يرغم أيضاء مثل سنيكا , بأمر من الطاغية؛ على فَصد أوردته؛ أي 
أنه يرغب في تجثب شر أعظم يقبوله لشر أقل؛ أى آخيرا قد تَهِيء 
أسباب خارجية مجهولة مخيلتنا بوجه ما وقد تؤثر في جسمنا بوجه ما 
فنتقمّص طبيعة مخالفة لطبيعتنا الأولى ويتعذر وجود فكرتها في النفس 
(القضية 10, الجزء 111). أما أن يسعى الإنسان: بضرورة طبيعته. إلى 
نفي وجوده أو إلى تغيير الصورة التي هى عليهاء فذلك مستحيل تماما 
كاستحالة أن يوجد شيء من لا شيء؛ وهو ما يتّضح لكل شخص بقليل من 
التفكير. 


]) وه اه 7 . 21 
لا أحد يمكنه أن يرغب في السعادة وفي' حسن السلوك وطيب 


العيش دون أن يرغب في نفس الوقت أن يكون ويسلك ويعيشء آي أن 
يوجد بالفعل. 
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البورهان 


برهان هذه القضية بديهي» يل إن القضية نفسها بديهية بذاتها وأيضا من 
خلال تعريف الرغية. ذلك أن الرغبة (التعريق 1 للانقعالات) في العيش السسعيد 
أى السلوك الحسنء إلخ» هي عين ماهية الإنسان: أي (القضية 7, الجزء 1]11) 
أنها الجهد الذي يبذله كلّ شخص لحفظ كيانه. فلا أحد إذن يمكنه أن يرغب, 
إلخ. 


ِ ا . 1 لك 22 


البلبي سي بين 


البوهان 


السعي إلى حفظ الكيان هى عين ماهية الشيء (القضية 7, الجزء 1]]1). 
وبالتالي فلى أمكن تصور فضيلة سابقة على هذه الفضيلة, أي على هذا 
السبعي, لكان تصور ماهية الشيء (القضية 8( سمايقا على الشيء ذاته وهذا 
(كما هى معلوم بذاته) محال. إذن لا يمكن أن نتصور أية فضيلة, الخ. 

اإازطم كم 


السعي إلى المحافظة على الكيان هو الأصل الأول والوحيد للفضيلة. ذلك 
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أنه لا يمكن تصور (القضية السابقة) أي مبد| آخر سابق على هذا المبدإء كما 
أنّه لا يمكن (القضية 21) تصور أية فضيلة بغير هذا المبدا. 


/ مه ااه 2 6. 23 


لا يمكن القول إطلاقا عن الإنسان الذي تدفعه أفكاره غير التامة 
إلى القيام بشيء ما إِنّْه يتصرف وفقا للفضيلة؛ ولكن يمكن قول ذلك 
إذ/ كانت تدفعه ا معرفة. 


عندما يكون الإنسان مدفوعا بأفكاره غير التامة إلى القيام بشيء ماء قهو 
يكون منفعلا (القضية 1, الجزء 111), أي أنّه يقوم يشيء (التعريقان 1و 2, 
الجزء 111) لا يمكن إدرأكه بماهيته وحدها أو بعبارة أخرى (التعريف 8), لا 
ينتج عن فضياته الشخصية. لكن عندما تدفعه المعرفة إلى القيام بشيء ماء 
فهى يكون فاعلا (القضية 1, الجزء 111): أي (التعريف 2: الجزء 115) أنه يقوم 
بشيء يُدرك بماهيته وحدها أو (التعريف 8) ينتج بصورة مطابقة عن ماهيته 
الشخصية. 


5 


اكه 57 


لا يعدو السلوك وفق القضيلة إطلاقا إلآ أن يكون 
سلوك ا مرءع وعيشيه وحفظ»ه لكيانه (وهي كلها آلفاظ مترادفة) 


وفقا ا يميله العقلء وعلى أساس مبد! السعي إلى ما فيه منفعته 
الخاصة , 


لا يعدو السلوك وفق الفضيلة إطلاقا (التعريف 5) إلا أن يكون سلوك المرء 
وفقا لقوانين طبيعته الخاصة. ولكنّنا لا نكون فاعلين إلا ياعتبارنا عارفين 
(القضية 3, الجزء 111)؛ إذن فالسلوك وفقا للفضيلة إطلاقا لا يعدى أن يكون 
سلوك المرء وعيشه وحفظه لكيانه وققا لما يمليه العقلء وعلى أساس ميد! 
السعي إلى ما فيه منقعته الخاصة. 


/ . 5 7 .. 25 
لا أحد يجدٌ في حفظ كيانه من أجل شيء آخر غيره. 
البره ان 


إِنْ ما يحدّد الجهد الذي يبذله كل شيء من أجل الاستمرار في كيانه هو 
(القضية 7, الجزء 111) ماهية الشىء ذاتها لا غير؛ وينتج بالضرورة (القضية 6 
الجزء 111) عن هذه الماهية وحدها باعتبارها موجودة, لا عن ماهية شيء آخر, 
أن كل شخص يسعى إلى حفظ كيانه. ْ 

وعلاوة على ذلكء إن هذه القضية بديهية من خلال لازمة القضية 22. ذلك 
أنه لى كان الإنسان يجِدّ فى حفظ كيانه من أجل شيء آخر غيره؛ لكان هذا 
الشيء عندئد الأصل الأول للفضيلة (كما هى معلوم بذاته)ء وهذا (حسب 
اللازمة المشار إليها) محال. إذن لا أحد يجدء إلخ. 
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26 .. 7 5 . / 


كله ما نسعى إليه على أساس مبد| العقل إِنْما هو الفهم 
عم ؟ أاع 1:11 ا عدر ولا ثرىئع النفضى: من حدث إنها تستخدم العقل, 
أئ شيء مفيد لها عدا ما يقود إلى الفهم. 


التنم هشحجحجياة 


ليس السعى إلى حفقظ الكيان غير ماهية الشىء ذاته (القضية 7, 
الحززه: 01 اذى بصيو هر حي عون على ها وى ايه مالك قر 
على الاستمرار في الوجود (القضية 6., الجزء 111) وعلى فعل كل ما ينجر 
حتما عن طبيعته على تحى ما هي موجودة (حسب تعريف الشهوة في 
حاشية القضية 9, الجزء 111). ولكن ماهية العقل لا تعدو أن تكون إلا 
الثفس بوصفها تفهم بوضوح وتميز (الحاثسية 2 للقضية 40: الجزء 11)؛ 
إذن (القضية 40., الجزء 11) فكل ما نسعى إليه على أساس مبد! العقل هى 
الفهم لا غير. 

وفضلا عن ذلكء لا كان سعي النفس هذا الذي تظل به دائية. بوصقها 
عاقلة؛ على حفظ كيانهاء لا يعدى أن يكون إلا الفهم (حسب الجزء الأول من 
هذا البرهان), قهذا السعى إلى الفهم هى إذن (لازمة القضية 22) الأصل 
الأول والوحيد للفضيلة, كما أنّ سعينا إلى فهم الأمور ليس من أجل أيه 
غاية (القضية 25)؛ بلء على العكسء لن تستطيع النفسء: بوصفها 
عاقلة, أن تتصور أي شيء يكون خيرً لها عدا ما يقودها إلى القهم 
(التعريف 1). 0 


2.05 


| .. . 7 58 27 
لا نعلم علما بقينا ما إذا كان شيء من الأشياء خيرا أم شراء إلا 
إذا كان هذا الشيء يقودنا حقا إلى الفهم؛ أو يحول دونه. 


إنْ النفس» بوصقها عاقلة (:1اهمأ120100), لا ترغب في شيء آخر غير 
الفهم» ولا ترى أي شيء مقيد لها عدا ما يقوب إلى الفهم (القضية السابقة). 
ولكن التفس (القضيتان 1كى 43»: الجزء 11؛ انظر أيضا حاشية القضية 43) لا 
تكون على يقين من الأشياء إلا من حيث أنْ لديها أفكارا تامة, أو (إذ الأمران 
سيان» حسب الحاشية 2 للقضية 40, الجزء 11) بوصفها عاقلة. إذن فنحن لا 
نعلم علما يقينا ما إذا كان شيء من الأشياء خيرا لناء إلا إذا كان هذا الشيء 
يقودنا حقًا إلى الفهم, ولا نعلم. على العكسء ما إذا كان شراء إلا إذا كان 
يعوقنا عن القهم. 


)1 م 5 7 . 28 


الخير الأسيمى (سصمط :نتيا بالنسية الج النفس إِنْما هو 
معرفة الله وأسمى فضائل النفس أن تعرف (ع6ع1105و0ع) الله 


البوهطان 


أسمى شيء يمكن أن تدركه التّفس هى اللّهء أعني (التعريف 6. الجزء 1آ) 
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الكائن اللأمتناهي إطلاقاء الذي (القضية 15, الجزء 1) لا يمكن أن يوجد شىء 
بدونه ولا أن يتصور؛ وعليه (القضيتان 26 و 27) فإن الشيء الذي يعود بأعظم 
فائدة على النّفسء أعني خيرها الأعظم (التعريف ,)١‏ هى معرفة اللّه. 

وقضلا عن ذلكء, لا تكون التّفس فاعلة إلا إذا كانت فاهمة (القضيتان او 
3 الجزء 111), كما أنه لا يمكن القول على وجه الإطلاق إِنّهها تتصرّف وفقا 
للفضيلة إلا إذا كانت فاهمة أيضا (القضية 23). فالفهم إذن هى فضيئة التّفس 
المطلقة. ولا كان أسمى موضوع يمكن أن تفهمه التّفس هو الله (كما بيّنا 
أعلاه) فإن أسمى فضائل الثقس أن تفهم اللّه أى تعرقه. 


29 55 7 ٠ . 1 


لا يمكن لأي شيء جزئي تختلف طبيعته تماما عن طبيعتنا أن 
يساعد قدرتنا على الكل أن موقا وإذا تحدثنا على وحه الإطلاق, 
لا يمكن لآأي شيء أن يكون خيرًا لنا أو شرًا إن لم يكن متّفقا معنا 
في شيء ما . 


إن القوة التي تجعل شيئا من الأشياء الجزئية. ويالتالي (لازمة 
القضية 10 الجزء 11): التي تجعل الإنسان موجودا ومنتمًا لمعلول ماء لا 
يحددها إلا شيء جزئي آخر (القضية 28, الجزء 1) ينيغي أن تُدرك 
طبيعته (القضية 6, الحذه 11) تمن مفلا تين السقة الف قمعم تسرد 
الطبيعة الإنسانية. يمكن إذن لقدرتنا على القعلء مهما كان 
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تصورنا لهاء أن تتحددء ويالتالي أن تساعد أى تعاق, من قبل القوة الخاصة 
بشيء تختلف طبيعته تماما عن طبيعتنا؛ ولا كنا نسمي خيرا أو شرا ما يكون 
سيبا في الفرح أو الحزن (القضية 8) أي (حاشية القضية ,1١‏ الجزء 111) ما 
ينمي أى يضعفء ويساعد أو يعوق قدرتنا على الفعل, فإن الشيء الذي تكون 
طبيعته مختلفة تماما عن طبيعتنا لا يمكنه أن يكون بالنسبة إلينا لا حسنا ولا 
قبيحا. 


جه جيه 


30 58 1 . .. 1 


لا شىء يكون سدئًا من جهة موافقته لطبيعتناء لكن كلما أساء 
إلينا شىء من الأشياء, كان مناقضا لنا . 


البوهان 


تسمّي شرًا ما يكون سببا في الحزن (القضية 8)؛ أي (يناء على تعريف 
الحزن, حاشية القضية 11+ الجزء 111) ما يضهعف أو يعوق قدرتنا على الفعل. 
وعليه فلى كان بعض الأشياء يسيء إلينا من جهة ما يتفق فيه معناء لكان 
بإمكان هذا الشيء آن يضعف أى يعوق ما يتّفق فيه معناء وهذا (القضية 4, 
الجزء 111) محال. فلا شيء يمكنه إذن أن يسيء إلينا من جهة ما يتفق فيه 
معناء بل؛ على العكسء عندما يسيء إلينا شيء ماء أي (كما سبق أن بِيّنا) 
عندما يستطيع أن يضعف أ يعوق قدرتنا على الفعلء فهى يكون متاقضا لذا 
(القضية 5, الجزء 1]1). 
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٠. + 1‏ 7 .. 231 
كلما كان شيء من الأشياء موافقا لطبيعتناء كان خيرا بالضرورة. 


إذا كان شيء ما موافقا لطبيعتنا؛ فإنه لا يمكنه أن يكون سيئا (القضية 
السابقة)؛ وبالتالي فهو بالضرورة إما حسن وإما سواء (10011167605) فلنفرض 
الحالة الأخيرة» أي الحالة التي لا يكون فيها الشيء لا حسنا ولا سيئا؛ إِذَاك 
لن ينتج عن طبيعة هذا الشيء (التعريق 1) ما يصلح لحفظ طبيعتنا: 
أعنى (حسب الفرضية) لحفظ طبيعة الشيء ذاته؛ ولكن ذلك محال (القضية 6, 
الجزء 111)؛ فإذا كان الشيء موافقا لطبيعتنا فهى إذن خير بالضرورة. 


|| فتممحسسية 


يترتّب على ذلك أنه كلّما كان شيء من الأشياء أكثر موافقة لطبيعتناء كان 
أكثر فضلا علينا وأكثر تقعا لنا؛ والعكس بالعكس., كلّما كان شيء من الأشياء 
أكثر نفعا لناء كان أكشر موافقة لطبيعتنا. ذلك أنه إذا كان هذا الشيء لا يتفق 
فهى لن يكون حيذئذ (القضية 29) لا حسنا ولا سيئًا؛ وإن كان مناقضا لها, 
فهو سيكون مناقضا للطبيعة الموافقة لطبيعتناء أي (القضية السابقة) مناقضا 
الحسرة: أعني أنه سيكون سيئًا . قلا شيء يمكنه إذن أن يكون حسنا إلا من 
جنا موافق” فقته لطبيعتنا ا 
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] . 5 و 539 32 


بقدر ما يخضع البشر للانفعالات السلبية, فإِنّه لا يمكن القول 


البورهان 


عندما نقول إِنْ بعض الأشياء تتّفق بطبعها فنحن نعني أنّها 
تتفق من حيث القوة (القضية 7,: الجزء 111), لا من حيث العجز والسلب: 
ولا أيضا (حاشية القضية 3, الجزء 111) من حيث الانفعال السلبى. وعلى ذلك 
فبقدر ما يخضع البشر للاتفعالات السلبية فإنه لا يمكن القول إنهم يتفقون 


هذا بديهى أيضا بذاته؛ فقولك إن الأبييض والأسود يتّفقان فقط فى أن 
كليهما ليس أحمر هى الإثيات إطلاقا أن الأبيض والأسود لا يتفقان فى شىء؛ 
وقولك أيضا إن الحجر والإنسان يتفقان فقط في كونهما محدودين وعاجزين, 
أى قي كونهما لا يوجدان بضرورة طبيعتهماء أى في كونهما أخيرا مقهورين 
بصورة لا محدودة من قيل الأسياب الخاريجية: إِنْما هو فى الحقيقة إذبات أن 
الحجر والإنسان لا يتفقان في شيء؛ إذ الأشياء المتفقة سليا فحسبء أي فيما 
لا تملكء إِنّما هى لا تتّفق حفًا فى شىء. 
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القضيمة 33 


قد يختاف الناس بطبعهم من حيث خضوعهم لانفعالات 
(دباطثاء1[2) من نوع الانفعالات السلبية (01765:ثكىءم)؛ وهكذا فإن نفس 
الإنسان يكون متغيرا متقلًبا . 


البيرهان 


لا يمكن تفسير طبيعة الانقعالات أوى ماهيتها يطبيعتنا أى ماهيتنا وحدها 
(التعريفان 1و 2, الجزء 115)؛ بل يجب تعريفها بقوة الأسباب الخارجية؛ أعني 
(القضية 7, الجزء 111) بطبيعتها بالمقارنة مع طبيعتنا وقوتنا. وعلى ذلك فإن 
تنوع كل انفعال من الانفعالات هى بقدر تنوع الأشياء التي نتأئر بها (القضية 
6 الجزء 111), كما أن البشر يتأئّرون بشيء واحد بطرق مختلفة (القضية 51 
الجزء 111)؛ ويقدر ما يحدث ذلك فهم يختلفون بطبعهم؛ وعليه (نفس القضية 
1 الجزء 115) فإِنْ نفس الإنسان يتأثّر بنفس الشيء بطرق مختلفة؛ مما يجعله 
متغيّراء إلخ. 


34 وه‎ 7 ٠. 55 )] 


الضليية أن بناوتوا بحضسهم بعضنا: 


يمكن لإنسان ماء مثلا محمدء أن يكون سببا في حزن عليء لكونه يملك 
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شيئًا يشبه الشيء الذي يكرهه على (القضية 16, الجزء 111): أو لكونه يملك 
بعفرده شيئا يحبّه علي أيضا (القضية 32, الجزء 111 مع حاشيتها): أو 
لأسياب أخرى (راجع أهمها في حاشية القضية 55, الجزء 111)؛ وهكذا 
(التعريف 7 للانفعالات) فإنّ عليًا سيكره محمداء فينجرٌ عن ذلك بسهولة 
(القضية 40, الجزء 111 مع حاشيتها) أن يكره محمد بدوره علياء وبالتالي 

فإِتّهما سيسعيان إلى الإساءة أحدهما إلى الآخرء أي (القضية 30) إلى مناوأة 
أحدهما الآخر. ونا كان انفعال الحزن دائما انفعالا سلبيا (القضية 56: الجزء 
111). فإنّه يمكن للبشر؛ بوصفهم يخضعون لانفعالات من نوع الانقفعالات 
السلبيةء أن يناوئوا بعضهم يعضا. 


خا 3 / 0-1 


قلت إن عليًا يكره محمدا لأنه يتخيل أن هذا الأخير يملك الشيء الذي 
يحبّه هى أيضا. وقد يترئّب على ذلك من وهلة أولى أن هذين الشخصين 
يسيكان أحدهما إلى الآخر لكونهما يحبان نفس الشيء. وبالتالي لكوتهما 
يتققان بطبعهما. قلى صح ذلك: بطلت القضيتان 30و 31. لكن إذا قبلنا أن 
نَزْنَ الأمر يقسطاس مستقيم لتبيتا أن كل ما قلناه منسجم تمام الانتسجام. 
ذلك أنْ هذين الشتخصين لا يسيئان أحدهما إلى الآخر من حيث اتفاقهما 
بطيعهماء أي من حيث أنَّهما يحيّان نقس الشيء. وإِنّما من حيث اختلاف 
أحدهما عن الآخر. فعلاء إن حيهما لنفس الشيء من شأنه أن ينمي حب كل 
منهما (القضية 31, الجزء 111) أي (التعريف 6 للانفعالات) أن ينمي فرح كل 
منهما. فمن المستبعد جدا إذن أن يكونا موضوع حزن أحدهما للآخر من حيث 
أنّهما يحبان نفس الشيء ويتفقان بطبعهما؛ بل سبب ذاك لا يعدى أن يكون, 
كما قلت, إلا ما اقترضناه من تباين بين طبيعتيهما. فلنفرض فعلا أن محمدا 
له فكرة شيء محبوب هى حاليًا بحوزته؛ وأن عليّاء على العكسء له فكرة شيء 
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محبوب هق حاليا بغير حوزته: قهذا سيشعر بالحزن, وذاك بالفرح» ويهذه 
انصورة فإنّهما سيتعاديان. من السنهل أن نبيّن على هذا المنوال أن الأسباب 
الأخرى للكراهية تنتج فقط عن كون البشر يختلقون بطبعهم؛ لا عمًا يتفقون 
فيه. 


35 .. 7 . 55 / 


يتفق البشر بطبعهم دائما وبالضرورةء شريطة أن يكون عيشهم 
على مقتضى العقل (كت«مائه؟! بناعسة عه) . 


إن خضوع البشر لانقعالات من نوع الانفعالات السلبية قد يجعلهم 
يختلفون يعضهم عن البعض بطبعهم (القضية 33) ويعادون بعضهم البعض 
(القضية السابقة). بيد أثنا تقول إِنهم يفعلون إذا كانوا فقط يعيشون على 
مقتضى العقل (القضية 3: الجزء 111)؛ وبالتالي فإِنْ كل ما ينجر عن الطبيعة 
الانسانيةء باعتبار أن ما يعرقها هى العقل, ينبغي معرفته بالطبيهة الانسانية 
وحدها بوصفها علّته المباشرة. لكن ا كان كل واحد يرغبء وفقا لقوانين 
طبيعته, فيما يستحسنهء ويجد في إقصاء ما يستقبحه (القضية 19): فضلا 
عن كون ما يستحسنه أو يستقبحه بأمر من العقل إِنّما يكون بالضرورة حسنا 
أو قبيها (القضية 41 الجزء 11): فإِن الثاس يفعلون بالضرورةء شريطة أن 
يكون عيشهم على مقتضى العقل, , ما يكون بالضرورة خير] للطبيعة الانساتية, 
ويالتالي لكلّ إنسان: أي (لازمة القضية 31) ما يتّفق مع طبيعة كل إنسان. 
وعلى ذلك فإِتّهم يتفقون دائما الشدرورة قيمااتزنية يعارم مديشون على 
مقتضى العقل. 


03ؤظ2 


اوفع سس سي 1 


ليس من شخص في الطبيعة أنفع للإنسان من إنسان يعيش على مقتضى 
العقل. ذلك أن أكثر الأشخاص فنفعا للإنسان أكثرهم موافقة لطبيعته (لازمة 
القضية 31): أي (كما هى معلوم بذاته) أنْ هذا الشخص هو الإنسان. ولكن 
الإنسان يتصرف إطلاقا وفق قوانين طبيعته عندما يكون عيشه على مقتضى 
العقل (التعريف 2, الجزء 111): ويهذه الصورة فقط فهو يتفق دائما بالضرورة 
مع طبيعة إنسان آخر (القضية السابقة)؛ فليس أنقع إذن للإنسانء من بين 
الأشياء الفردية, من إنسانء إلخ. 


لإزهطة 2 


عندما يبحث كل واحد قبل كل شيء عما ينقعه هو بالذات»: عندئذ يكون 
الثاس أكثر نفعا بعضهم إلى بعض. ذلك أنه بقدس ما يبحث كل واحد 
عما ينفعه ويقدر ما يجِدٌ فى حفظ ذاته. فهى يكون فاضلا (القضية 
0) أوء الأمران سيّان (التعريف 8). تكون قدرته على الفعل وفقا لقوانين 
طبيعته, أعني (القضية 3, الجزء 111) على العيش على مقتضى العقلء قدرةٌ 
أعظم. ولكن الناس يتفقون بطبعهم بصورة أفضنل عندما يعيشون على مقتضى 
العقل (القضية السابقة)؛ وعليه (اللازمة السايقة) فعندما يبحث كل واحد قيل 
كل شيء عما يتفعه هى بالذات» عندئذ يكون النّاس أكثر نفعا يعضهم إلى 
بعض . 


74 . 03 
ما بيناه الآن تثبته التجرية نفسها كل يوم من خلال شهادات واضحة 
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لدرجة أنْ جل التّاس يرددون: إِنْ الإنسان إله للإنسان. إلا أنّه من الدّادر أن 
يعيش الناس على مقتضى العقلء بل إِنْ أغلبهم على استعداد أكثر للحسد 
وللإساءة بعضهم إلى يعض. ومع ذلك فقلّما يستطيعون العيش قى العزلة, 
بحيث يلقى تعريف الإنسان بأنّه حيوان اجتماعى موافقة الجميع. وبالفعل, إِنّْ 
الأمور هي على نحو يجعل منافع الحياة الإجتماعية تفوق 
مضارها إلى حد يعيد. فليضحك إذن الهجاؤون ملء أشداقهم على أحوال 
البشرء وليلعنها اللأهوتيون, وليمدح السوداويون قدىر استطاعتهم حياة البداوة 
العلقة واجحتقيو] ‏ النشر روطعيرا بالنهائو نسو يج الثائن ريع هذا كله 
أنه في وسعهم أن يفوا يحاجاتهم على نحو أيسر كثيرا بالتعاون المتبادل» وأن 
الوفة الوحيدة لتجافهم ,ون الاخطان (الهدقة يهم من :كل حاف هي توحدد 
قوأهم. هذا فضلا عن كون أعمال الإنسان أفضل بكثير وأجدر بمعرفتنا من 
أعمال الحيوان. لكن سنعالج هذه القضية بآكثر إسهاب في مجال آخر. 


القضيبة 36 


الخير الأسمى عند الذين يتبعون الفضيلة مشترك بين الجميع, 
ويمكن أن يتمبّع به الجميع على قدم ا مساواة. 


التصرف وفقا للقضيلة هى التصرف على مقتضى العقل (القضية 24): وكل 
ما نجد فيه بالعقل إِنّما هى الفهم (القضية 26)؛ وهكذا (القضية 28) فإن الخير 
الأسمى عند الذين يتيعون الفضيلة هى معرفة اللّه, أي (القضية 47 الجزء 11: 
مع حاشيتها) أنّه خير مشترك بين جميع الدّاس ويمكن لهم الفوز به جميعا 
على قدم المساواة ياعتيار أن لهم طبيعة واحدة. 
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وإذا قيل: لى لم يكن الخير الأسمى عند الذين يتبعون الفضيلة مشتركا بين 

الجميع» ألن يترتب على ذلكء مثلما أعلاه (الة 1 أن التاس الذين 
يعيشون على مقتضى العقل؛ أي الّاس يوصفهم يتة تار يطبن (القحدة 15 
يعادون يعضهم بعضا؟ كان جوابي: لئن كان الخير الأسمى للإنسان مشتركا 
بين الجميعء فليس ذلك بطريقة عرضية وإنّما بناء على طبيعة العقل ذاتهاء لا 
سيما أن ذلك يُستمد من ماهية الإنسان ذاتها التي تحدد بالعقل؛ وأن الإنسان 
لا يمكنه أن يوجد ولا أن يُتصور لو لم يكن قادرا على التمتّع بالخير الأسمى. 
ذلك أنه من طبيعة ماهية الدّفس البشرية (القضية 47: الجزء 11) أن يكون لديها 
معرفة تامة بماهية اللّه الأزلية اللامتناهية, 


القضئة 3# 


لو كن الا 0 


البورهان 


ليس أنقع للإنسان من الئاس الذين يعيشون على مقتضى العقل (اللازمة 1 
للقضية 35)؛ وبالتالي (القضية 19) فإننا سنجد, بهدي من العقلء في جعل 
النّاس يعيشون على مقتضاه. ولكنٌ الخير الذي يرغبه لنقسه كل من كان عيشه 
على مقتضى العقلء أعني (القضية 24) كل من اتبع الفضيلة: إنما هى الفهم 
(القضية 26)؛ وعلى ذلك فإِن الخير الذي يرغيبه لنفسه كل من اتبع الفضيلة 
إِنّما هى يرغبه أيضا لغيره: ثم إِنْ الرغبةء من حيث أنها تتعلّق بالتفس: هي 
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عين ماهية التفس (التعريف 1 للإنقعالات)؛ ولكن ماهية النّفس تتمثل في المعرفة 
(القضية 11 الجزء 11) المتضمنة لمعرفة اللّه (القضية 47, الجزء 11) ولا يمكنها 
بدونها (القضية 15» الجزء 1) أن توجد ولا أن تتصور. وبالتالى فبقدر ما تكون 
معرفة الله التي تتضمنها ماهية التّفْس معرفة أعظم؛ تكون رغبة الخير للغير ‏ 
عند من يتبع الفضيلة ويرغب في الخير لنفسه ‏ رغبة أعظم. 


الخير الذي يرغبه الإنسان لنفسه ويشتاق إليه إنما هو سيشتاق إليه بأكثر 
ثيات إن رأى غيره يشتاق إليه (القضية 1 3, الجزء 111)؛ وبالتالي (لازمة نفس 
القضية) فهو سيسعى إلى جعل غيره يشتاق إليه؛ ونا كان هذا الخير 
(القضمية السابقة) مشتركا بين الجميع؛ كما أنه بسع الجميع التمتّع به على 
قدم المساواة, فهى سيسعى إذن (لنفس السبب) إلى جعل الجميع يتمتعون به, 
وذلك (القضية 37, الجزء 111) بقدر ما يكون تمدّعه بهذا الخير تمتعا أكثر. 


من يسعىء بدافع الانفعال فحسبء إلى جعل الآخرين يحبون ما يحب 
ويعيشون وفق طبعه الخاصء إِنما تصرفه لا يعدى إلا أن يكون يدافع نزوة من 
النزوات» ولذلك فهو يكون بشعاء خاصة في نظر أولئك الذين لهم ميول أخرى 
ويجدون بدورهمء بدافع النزوة أيضاء في جعل غيرهم يعيشون وفق طبعهم 
الخاص. وعلاوة تلى ذلك؛ لا كان أسمى شيء يتوق إليه الذاس بداقع الانفعال 
لا تسمح طبيعته في الغالب بأن يكون بحوزة أكثر من شخص واحدء فإنه 
يحدث للمحيين ألا ينسجموا مع أنفسهم انسجاما باطنياء فتجدهم يغتبطون 
بإجزال المديح على الشيء المحبوب ويخشون في تفن الوقت. أن تصدق 
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أقوالهم. أما من يسعىء على عكس ذلكء إلى قيادة غيره على مقتضى العقل, 
فهى لا يتصرف بدافع النزوة» وإِنما بإنسانية وأمّف, وهى يبقى في داخله في 
0 اقام مع نفسه. 

ثم إِني أرد إلى الدين (سمعدمنتعناء) كل الرغيات وكل الأفعال التي نكون 
علّة نها من حيث أن لدينا فكرة الاله أى من حيث أثنا نعرف اللّه. وأطلق لفظ 
الأخلاقية (0عاهاءام) على الرغبة في فعل الخير المتأصلة في عيشنا على 
مقتضى العقل. أمًا الرغبة التى تدفع الإنسان الذي يعيش على مقتضى العقل 
إلى اكتساب صداقة غيرن: 5900 الشرف (تلتع) م ازذع011ط) ؛ )؛ وأسمي 
شريفا (10تأ110065) ما يستحسنه التّاس الذين يعيشون على مقتضى لحكل 
عزنا (1112), على العكسء ما يحول دون الصداقة. ويهذا أكون قد بينت 
أيضا أسس المجتمع المدني (19118015©). ويمكن أن ندرك بسهولة التباين 
الموجود بين الفضيلة الحقيقية والعجن, إذ لا تتمثل الفضيلة الحقيقية إلا فى 
العيش على مقتضى العقل: ولا يتمثل العجز الآ فى كون الإنسان يتقان طوعا 
وراء الأشياء الخارجية التي ترغمه على فعل ما تقتضيه بنية العالم الخارجي, 
لا ما تقتضيه طبيعته الخاصة منظورا إليها فى حد ذاتها. هذا ما وعدت فى 
حاشية القضية 18 بإثباته. ويتّضح من هنا أن 3 ذلك القانون الذي يحرم 
التتصضحية بالحيوانات يقوم على معتقد باطل وعلى شفقة شفقة أنثوية, لا على العقل 
السليم؛ ذلك أنْ قاعدة البحث عما ينفعنا تَعلّمنا حقًا أنه من الضرورى أن 
نتّحد يغيرنا من الآدميين: لا بالحيوانات أو الأشياء التى تختلف طبيعتها عن . 
الطبيعة الآدمية, إذ لديتا عليها نفس الحقّ (كداز) الذي لديها علينا؛ يل ا كان 
حق كل فرد إِنْما تحدده فضيلته أى قوته, فإِنْ حق الآدميين على البهائم يفوق 
حق اليهائم على الآدميين. بيد أنّني لا أنكر أنْ البهائم تشعرء لكن ما أنكره هو 
أن يصبح ذلك حائلا دون التفكير في مصلحتنا الخاصة ودون استخدام هذه 
البهاكم ومعاملتها حسب مرامناء لأن طبيعتها لا تتّفق مع طبيعتنا ولأنْ طبيعة 
انقعالاتها تختلف عن طبيعة الانفعالات البشرية (حاشية القضية 2,57 اعد 
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11). بقي لي أن أفسر معنى العدل والظلم والخطيئة» وأخيرا معنى الاستحقاق. 
انظر فى هذا الشأن الحاشية الموالية. 


لقد تعهدت في تذييل الجزء الأول يتفسير معنى التثناء والتوبيخ, 
والاستحقاق والخطيئة, والعدل والظلم. ولقد تحدثت عن الثناء والتوبيخ في 
حاشية القضية 29 من الجزء 1آ11؛ أما المعاني المتبقية فها قد حان الأوان 
للحديث عنها. لكن لا بد قبل ذلك من قول بعض الشيء عن حال الطبيعة 
وحال التمدئ لدى الإنسان. ١‏ 

يوجد كلّ شخص بحسب حق الطبيعة السنيء وبالتالي يفعل كل شخص 
وفق حق الطبيعة السني ما رتور كن كهروزة طدرعة» الخاصة: زيوت الشنى:: 
فإِنْ كلّ شخص يحكم.ء وفق حق الطبيعة السنيء ما الحسن وما القبيح» وينظر 
إلى مصلحته الشخصية وفق مزاجه الخاص (القضيتان 19و 20)., وينتقم 
لنفسه (اللازمة 2 للقضية 40, الجزء 111) ويجد فى حفظ ما يحب والقضاء 
على ما يكره (القضية 28, الجزء 111). فلو كان الثّاس يعيشون على 
مقتضى العقل لكان كلّ شخص يملك الحق الذي من نصيبه (اللازمة 1 
للقضية 35) دون أن يلحق أي ضرر بالغير؛ إلآ أن خضوعهم لانفعالاتٍ 
(لازمة القضية 4) تتجاوز إلى حد بعيد القوة أو الفضيلة الإنسانية (القضية 
6) هى ما يجعلهم ينساقون في اتجاهات مختلفة (القضية 33) ويعادون 
بعضهم بعضا (القضية 34) في حين أنهم في حاجة إلى التعاون (حاشية 
القضية 35). وعلى ذلك فلكي يتسنى للدّاس العيش في الوئام ومد يد المساعدة 
بعضهم إلى بعض فإِنّه لا مندوحة لهم عن التنازل عن حقهم الطبيعي والتعهد 
بألا يقترفوا البتّة ما من شأنه أن يلحق بأحدهم الضرر. لكن أنى للتاس أن 
يطمتثوا يعضهم إلى بعض وأن يثقوا بعضهم ببعض إن كانوا يخضعون 
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للانفعالات بالضرورة (لازمة القضية 4) وإن كانوا متقلبين متبدلين (القضية 
3 ذاك ما نتبينه من خلال القضية 7 من هذا الجزء والقضية 39 من الجزء 
الثالث: حيث أقول: لا يمكن لأ انفعال أن يعاق إلا بانفعال أقوى منه مناقض 
له؛ ويعدل كلّ شخص عن الإساءة إلى غيره خوفا من سوء أعظم. وعلى أساس 
هذا القانون يمكن قيام المجتمعء طالما احتفظ هذا المجتمع لنفسه بالحق الذي 
يملكه كل شخص في الانتقام لنفسه؛ والحكم بنفسه على ما هى خير وما هو 
شنء وطالما أَنْ للمجتمع القدرة على وضنع قاعدة عامة للسلوك. 
وإصدار قوانين يدعمها الوعيدء لا العقل الذي يعجز عن قهر 
الاتفحالات (حاشية القضية 17). فمثل هذا المجتمع الذي يبنى على القوانين 
وعلى قوة قادرة على حفظه يسمى الدولة (011085)/, ويسمى الأشخاص 
الذين يعيشون في حمايته المواطنون (01765)). ومن هذا المنطلق نفهم 
بسهولة أنه لا يوجد في حال الطبيعة إجماع على ما هو حسن وما هو قبيح, 
إن يُعنى كل شخص في هذه الحال بمنفعته الخاصة لا غير» ويقررء وفق طبعه 
الخاص؛ ما هى الحسن وما هى القبيح» معياره الوحيد في ذلك مصلحته 
الشخصية: فضلا عن كونه غير ملزم بأي قانون لإطاعة شخص آخر غير 
وهكذا فإنّه لا يجوز تصور الخطيئة فى حال الطبيعة:؛ وإنّما يكون تصورها 
في حال التمدّن حيث وقع الإقرار برضاء الجميع أي الأشياء حسنة وأيّها 
قبيحة» وحيث أصبح لازاما على كل شخص أن يطيع الدولة. فالخطيئة لا تعدى 
أن تكون إذن غير العصيان الذي يكون عقايه, من أجل ذلك: باسم حق الدولة 
لا غيرء بينما تعد الطاعة عنوان استحقاق يؤهل المواطن للتمتّع بمزايا الدولة. 
وعلاوة على ذلك لا وجود قي حال الطبيعة لاتفاق جماعي على سيادة شخص 
ما على شيء ماء ولا وجود أيضا في الطبيعة لما يمكن أن يقال إنّه ملك لأحد 
دون غيرهء بل كل شيء ملك للجميع؛ وعليه فإِنّه لا يمكن» فى هذه الحال. 


تصور إرادة ترمي إلى إعطاء كلّ ذي حق حقّه أى إلى ابتزاز متاع الغير؛ 
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بمعنى أنَّه لا يوجد في حال الطبيعة ما يمكن أن يقال عادلا أى ظالما ‏ بينما 
نجد ذلك في حال التمدن حيث يوجد اتفاق جماعي على الأشياء التي يملكها 
هذا أو ذاك. 

فمن الواضح إذن أن العدل والظلم: والخطيئة والاستحقاقء معان خارجية, 
لا صفات مبينة لطبيعة الثفس. لكن حسبنًا كلاما في هذا الموضوع. 


38 6 7 . . ] 


إِنْ ما يهِيْء الجسم البشري بشكل يجعله قادرا على التأثّر بعدد 
أكبر من الأوجه. أو على التأثير في الأجسام الخارجية 0 
من الأوجه إنثما هو نافع للإنسان؛ ويكون نفعه أعظم بقدر ما 
يصنيد الكسم (قار زاك على التأثر وعلى التأثير في أجسام أخرى 
بطرق كثيرة» وعلى العكس, إِنْ ما يضعف من هذه القدرة مضر 
بالإنسان. 


كلّما كان للجسم قابلية من هذا النوع: كانت الثفس أقدر على الإدراك 
(القضية 14 الجزء 1]1)؛ وهكذا فإن ما يهيء الجسم على هذا الحو ويزيد في 
قابليته تلك هو بالضرورة حسم أعنى نافع (القضيتان 26و 27): ويزداد نفعه 
كلما زاد أكشر فى تلك القابلية؛ أما الشيء الذي يُضعف من قايلية الجسم هذه 
فهوء على العكين من ذلك. شيء ضار (بناء على نفس القضية 14, الجزء 11, 
معكوسة: وعلى القضيتين 26 و 27). 
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39 . 7 . 6 1 


الجسم البشري في حاجة؛ لحفظ كيانه: إلى عدد كبير جدًا من الأجسام 
الأخرى (المصادرة 4, الجزء 11). لكن ما يؤآف صورة الجسم البشري هو أن 
أجزاءه تنقل حركاتها يعضها إلى بعض وفق نسبة معينة (التعريف الذي 
يسيق المأخوذة 4 التابعة للقضية 13: الجزء 11). وعلى ذلك فإِنْ ما يحافظ على 
نسرية الحركة والسكونئن الموحودة بس أجزاء الجسم البشري يحافظ أيضا على 
صورة الجسم البشري ويجعله بالتالي (المصادرتان 3و 6., الجزء 11) يتادّر 
يطرق كثيرة ويؤشر في الأجسام الخارجية بطرق كثيرة؛ وإذّاك قهى حسن 
(القضية السايقة). 

ثم إن ما يقيم بين آجزاء الجسم البشري نسبة جديدة من الحركة 
والسكون يعومن أيضا (نفس التعريف بالجزء 11) صورة الجسم بصورة 
جديدة: أي (كما هى معلوم بذاته وكما أشرنا إلى ذلك في خاتمة تمهيد هذا 
00 أنه ه يجعل الم يتقوض ويفقد تبعا لذلك, كل قايلية للتاكر يطرق 


فيم قد يوَذْي ذلك النفس وفيم ينفعها: ذاك ما سابينه في الجزء الخامس, 


2302 


لكن تجدر الإشارة هنا إلى أن ما أعنيه بموت الجسم هى ما يحصل عندما 
تصبح أجزاؤه على هيئة تسمح بحصول نسبة أخرى من الحركة والسكون 
فيما بينها. ذلك أنّي لا أجرئ على إنكار أن الجسم البشري يستطيع استبدال 
طبيعته بطبيعة أخرى مخالفة لها تماماء مع أن الدم لا يكف عن الدوران ومع 
أن علامات الحياة فيه لا تزول. إذ لا شيء يلزمني بالتسليم بِأنّْ الجسم لا 
يموت إلا إذا تحول إلى جنةء بل التجرية نفسها قد تفيد عكس ذلك. قعلاء قد 
تطرأً على المرء تغيرات كثيرة لدرجة أنه يغدى من الصعب الإدلاء بأنّه هو هو. 
ولقد روي لي أن أحد الشعراء الإسبانيين قد أصيب بمرض؛ ومع أنّه قد شفي 
منه فهو لم يستعد ذكرياته الماضية لدرجة أنه لم يكن يُصدق بأنٌّ ما آلفه في 
مسرح الملهاة والمأساة هى من تاليفه الشخصي. فلو كان هذا الشاعر قد 
نسي لغته الأم: لنظر إليه على أنّه كهل صبي. وإذا بدا ذلك غير معقول؛ فما 
قولكم في الأطفال؟ فالكهل يظن أن طبيعتهم مغايرة تماما لطبيعته, لدرجة 
أنّه يكاد لا يصدقء لى لم يكن يقيس نفسه على الآخرينء أنه كان يوما ما 
طفلا. لكن لنتجاوز هذا الموضوع, حتى لا نفتح للمتطيرين مجالا جديدا 
للتساوؤل. 


ا ا 559 2 8 .. 40 


كلّ ما ساعد الناس على الحياة الاجتماعية. أي على العيش في 
وامء كان نافعاء وكلٌ ما أُدَى إلى الشقاق داخل الدولةء كان سيئا . 


إِنْ ما يجعل الدّاس يعيشون في ويام هى ما يجعلهم في نفس الوقت 
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يهتدون بالعقل. (القضية 35)؛ وبالتالي (القضيتان 26و 27) فهى خير؛ أما ما 
يثير الشقاق فهى (لنفس السبب) سسيء. 


1 59 8 8 55 1 
ليس الفرح (هة#ةاءما) شرًا أبدا بصورة مباشرة, بل هو خير؛ أما 
الحزنء فون كن بصورة مباشرة. 


على الفعل أو تُساعد؛ أما الحزن فهى انفعال تضعف به قدرة الجسم على 
الفعل أو تّعاق؛ ويناء على ذلك (القضية 38) فإِنٌّ الفرح خير بيصورة مباشرة, 


ع 
/ .. . 7 .. 42 


4 يمكن للبهجة زدوم: 11:1 ) أن تكون مفرطة. بل هي حسنة على 
الدوام؛ أما الكاية, فهي داكما دك 


البهجة (انظر تعريفها في حاشية القضية 11ء الجزء 11) هى الفرح المتمكلء 
من حيث علاقته بالجسم, في تأكر جميع أجزاء هذا الجسم سويًا؛ أي (القضية 
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1 الجزء 111) أنْ قدرة الجسم على الفعل تزداد أى تساعد بحيث تحافظ جميع 
أجزائه فيما بينها على نقس النسية من الحركة والسكون؛ وهكذا (القضية 39) 
فإن البهجة تكون حسنة ذائما ولا يمكنها أن تكون مقرطة. أما الكآبة (انظر 
كذلك تعريفها في نفس حاشية القضية 11ء الجزء 115): قهي الحزن المتمثلء من 
حيث علاقته بالجسمء في أنّ قدرة هذا الجسم على الفعل تكون متناقصة أو 
معاقة إطلاقا؛ وهي لذلك (القضية 38) دائما سيئة. 


43 . 7 5 . / 


قد تكون الدغدغة (منهااة:ة1) مفرطة وسيئة؛ وقد يكون الألم خيرا 


بقدر ما تكون الدغدغة - وهى فرح . سييئة. 


الدغدغة فرح يتمثلء من حيث علاقته بالجسمء في أن أحد أجزاء هذا 
الجسم أو بعض أجزائه تكون متاثرة أكثر من غيرها (انظر تعريفها في 
حاشية القضية 11, الجزء 11آ1)؛ وتبلغ قوة هذا الإنفعال حدا يجعله يتفوق على 
أفعال الجسم الأخرى (القضية 6) ويتشبث بالجسم فيمنعه من أن يصبح قادرا 
على التثثر بعدد كبير جدًا من الأوجه الأخرى؛ وعلى ذلك (القضية 38) فإِنه 
يمكن لهذا الانفعال أن يكون سيئا. 

أما الآلمء وهوء على العكس من ذلك»: حزن» فهى لا يمكنه أن يكون في ذاته 
خيرًا (القضية 41). لكن لا كانت قوته ونموه يتحددان بقوة علّة خارجية في 
مقايل قوّتنا الشخصية (القضية 5) فإِنه يمكن أن نتصور أن قَوَّى هذا الإنفعال 
هي بدرجات متنوعة بصورة لا محدودة وأنّها تَبْذّل بطرق لا متناهية (القضية 
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3 بحيث يتستّى لنا أن نتصوره على نحو يجعله يضعف من الدغدغة ويمذعها 
من الاقراطء وبالتاليى (حسب الجزء الأول من هذه القضية) من التقليص من 
قدرة -الجسم؛ ومن هذا المنظور يكون الألم خيرا) . 


001 . 8 50 
يمكن للحبّ والرغبة أن يكونا مفرطين. 


إن ما نسميه حيًا هى الفرح (التعريف 6 للانقعالات) المصحوب بفكرة علّة 
خارجية؟ إذن فالدغدغة (حاشية القضية 11., الجزء 111) التي تصحبها فكرة 
علّة خارجية هى الحب؛ وهكذا فإثه يمكن للحب أن يكون مقرطا (القضية 
السابقة). وعلاوة على ذلك فإنٌ الرغية تكون أعظم بقدر ما يكون الانفعال الذي 
تتولّد عنه أعظم (القضية 37, الجزء 111). وعليه فكما أنه يمكن لانفعال ما 
أن يتفوق على أفعال الإنسان الأخرى (القضية 6) فكذلك يمكن للرغبة 
المتولدة عن هذا الانفعال أن تتفوق على الرغبات الأخرىء: كما يمكنهاء تبعاأ 
لذلك» أن تقع في نفس الإفراط الذي يحصل للدغدغة:, كما بينا في 
القضية السايقة. 


8 0 7 


تتصور البهجةء التى قلت أنْها خيرء يأكثر سهولة مما تلاحظ. ذلك أن 
الانفعالات التي نخضع لها كل يوم تتعآّق في أغلب الأحيان يبعض الأجزاء من 
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جسمنا المتآثرة أكثر من غيرها؛ ويناء على ذلك فإن الانفعالات فى معظمها 
فرظ وسقي التقين حصي للا متمس امتكدا عونا إلا على شبى ءاهد 
مهملة التفكير في أشياء أخرى. ورغم أن الثاس يخضعون لانفعالات كثيرة 
ويندر أن نجد من يقهره اتفعال واحد على الدوامء إلا أن الكثير منهم قد 
يستولي عليهم انفعال واحد بدون هوادة. ونحن نرى بالفعل أشخاصا يؤئر 
فيهم أحيانا شيء واحد لدرجة أنهم يتوهمونه أمامهم بالرغم من غيابه؛ وعندما 
يحدث ذلك لإنسان في غير حالة التوم فإِنّنا نقول إِنْه يهذي أو إِنّه أخبل. ولا 
يقل عنه خبلاء في اعتقادناء أوائك الذين يلتهبون حبا ولا ينفكون يحلمون ليلا 
نهارا بحبيبتهم أى بمومسء لأنهم يبعثون عادة على السخرية. أما البخيل 
الذي لا يفكّر في سوى المال والكسبء والطّموح الذي لا يشغله سوى المجدء 
وهلمٌ جراء فَهِمٌ لا ينظى إنيهم على أنّهم يهذونء لأنّهم يتسببون عادة في 
الحزن لغيرهم ويستحقون الكراهية. بيد أن البخل والطموح والشبقية 
إِنّما هي في الواقع ضروب من الهذيان» رفم أنْها لا تعتبر قي عداد 
الأمراض. ْ 


اانقكبه 4 
لا يمكن الكراهية أن تكون خيرا آيدا . 

البوهطان 
تنا نسعى إلى القضاء على الإنسان الذي نكرهه (القضية 39, الجزء 111): 
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أشير إلى أن ما أعنيه بالكراهية: في هذه القضية وفي القضايا اللاحقة, 
ل 5 


لازههعععية 1 
الحسد والسخرية والاحتقار والانتقام والانفعالات الأخرى التي تتأصل في 
الكراهية أى تتولّد منها هى سيتات؛ وهذا يديهى أيضا من خلال القضية 39 
من الجزء 111: ومن خلال القضية 37 من هذا الجزء. 
كلّ ما نتشوق إليه (قتناسئناءمم4) بسبب شعورنا بالكراهية إِنّما هو مخزء 
ويعتبر ظلما داخل الدولة. ويتجلّي ذلك أيضا من خلال القضية 39 من الجزء 
115 أى من خلال تعريف الخزي والظلم في حاشية القضية 37 من هذا 
الجزء. 
كباش سنح يم 
إِنَى أضع فصلا واضحا بين السئخرية (1:15105657) (التى قلت قي اللازمة 
1 إنها قييحة) والضحك (تندوق). ذلك أن الضبحك, الماح (5تاء0) أيضاء فرح 


خالصء وهى بالتالى فى حد ذاته شىء حسنء شريطة أن نتجدّب الإفراط فيه 
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(القضية 41). ولا ريب أن تحريم الملذات يقوم على معتقد باطلء فظً وحقيرء إذ 
ما القرق بين إسكات الجوع والعطش, والتخلّص من الكآبة؟ تلك هي قاعدتي 
وذاك هى اعتقادي الراسخ. قلا إله يشمت بي؛ ولا يفرح بما يصيبني من عجز 
وعم غير الحسود الذي يرى الفضيلة في دموعنا ونحيينا وخشيتنا وعلامات 
أخرى على عجزنا الداخلي؛ بل: على العكس من ذلكء بقدر ما يكون فرحنا 
أعظم, يكون الكمال الذي ننتقل إليه كمالا أعظم, وتكون مشاركتنا قي الطبيعة 
الإلهية أكثر لزوما. فعلى الإنسان الحكيم إذن أن يستعمل الأشياء وآن يتمتّع 
بها قدر الإمكان (دون أن يصل إلى التقزنء إذ ليس ذلك تمتعا)ء وعليه أن 
يستخدم لإصلاح ذاته واستعادة قواه أغذية ومشرويات لذيذة متناولة يمقادير 
معتدلة.ء كما عليه أيضا أن يستعمل العطور وأن يستمتع بالنياتات 
المخضوضرة وبالحلي والموسيقى والألعاب الممرنة للجسم والعروض المسرحية 
وأشياء أخرى من نفس القبيل, التي بوسع كل شخص أن يستغلّها دون أن 
يلحق أي ضرر بالآخرين. فالجسم البشري يتالّف من عدد كبير جدًا من 
الأجزاء المتباينة المحتاجة باستمرار إلى أغذية جديدة ومتنوعة حتى يكون 
الجسم بأكمله قادرا يالتسساوي على كل ما عسى أن ينتج عن 
طبيعته: وحتّى تكون التّفس قادرة بالتساوي على فهم العديد من الأشياء 

معا. وعلى ذلك فإن طريقة تنظيم الحياة هذه تتّفق جدا مع مبادئنا ومع الحياة 
المآلوفة. وليس أفضل من قاعدة العيش هذه ولا أجدر منها وصاية على 
الإطلاق؛ ولسنا بحاجة هنا إلى معالجة هذه الذقطة بأكثر وضوح ولا بأكثر 
إسهاب. 

46 6 2 8 ٠. / 


لكو رم بالحب أو ا مرومة. 
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البرهان 


إن مشاعر الكراهية كلها سيئة (اللازمة ١‏ للقضية السابقة)؛ وبالتالي فإن 
من يعيش مهنديا بالعقل سيسعى قدر الإمكان إلى تجنب الوقوع تحت نير 
انفعالات الكره (القضية 19)؛ فهى سيسهر إذن (القضية 37) على تخليص 
غيره أيضا من مثل هذه الانفعالات. ولا كانت الكراهية تشتد إذا ما قويلت 
بالكراهية. فى حين أنها تزول إذا ما قويلت يالحب (القضية 43», الجزء 2)111 
فتتحول بدورها إلى حب (القضية 44, الجزء 111): فإِنّ الذي يعيش مهتديا 
بالعقل سيسعى إلى موازتة الكراهية وما إليها بالحبء أي بالمروءة (انظر 
تعريفها في حاشية القضية 59, الجزء 111). 


حا 3 .. 02 


الذي يريد الانتقام ممن أهانه بأن يبادله الكره إِنْما هى يعيشء بكل تأكيد, 
عيشا شقيا. أما الذي يسعىء على العكس من ذلكء إلى قهر الكراهية بالحبء 
فلا شك أن كفاحه يتم في كنف اليهجة والاطمكنان, وأنّه يسهل عليه مقاومة 
شخص واحد أو أشخاص كثيرين على حد السواءء وأنّه في حاجة أقل من 
غيره إلى إقبال الدهر عليه. ويستسلم له أولتك الذين يهزمهم عن طيب خاطر, 
لآن انهزامهم لا يعثّل بالافتقار إلى القوة يقدر ما يعلّل بنموّها؛ ويستخلص كل 
هذا بكامل الوضوح عن تعريف الحب والذهن فتحسبء ولا حاجة إلى اليرهنة 
على ذلك يويجه خاص. 


] 578 د 7 و 47 
لا يمكن لانفعالى الأمل والخشية أن يكونا جيرًا بذاتهما . 


310 


لا توجد مشاعر أمل وخشية دون حزن. ذلك أن الخشية حزن (التعريف 13 
للإنفعالات): ولا يوجد أمل دون خشية (شرح التعريقين 12 وى 13 للانفعالات)؛ 
وعلى ذلك (القضية 41) فلا يمكن لهذين الانفعالين أن يكونا خيرا بذاتهما, 
وإِنّما هما كذلك فقط من حيث أنهما يستطيعان الحدّ من الإفراط قى الفرح 
(القضية 43). ْ 


وعلاوة على ذلك فإن هذين الانفعالين يدلآن على نقص في المعرفة 
ى عجز في التّقس؛ ولهذا السبب أيضا يكون الأمن والياس 
والانشراح والحسرة علامات على العجز الداخلي. وعلى الرعم من أن 
الأمن والانشراح شعوران بالفرحء فإِنْهما يفترضان مع ذلك أن الحزن قد 
سبقهماء أي الحزن المتمثل في الخشية والأمل. ويالتالي فبقدر ما ندأب على 
العيش مهتدين بالعقل, فإننا نجد في التقليص من تبعيتنا للأمل و الانعتاق من 
الخشية والتحكّم قدر الإمكان في مصيرنا وتوجيه أعمالنا بإرشاد من العقل, 


/ م ٠‏ 9 . 48 
إنّ انفعالىٌ إفراط التقدير والاستخقاف قبيحان دائما . 
المع سدح هنا 


فعلاء إن هذين الانفعالين (التعريفان 21و 22 للانفعالات) مناقضان للعقل, 
وبالتالى فهما قييحان (القضيتان 26و 27). 


1]ا3 


49 . 8 - .. !] 


سرعان ما يجعل إفراط التقدير من الإنسان الذي يفرط تقديره 
إنسانا مزهوا . 


إذا تبيّن لنا أنْ شخصا يقدرناء: بداقع الحبء أكثر مما نستحقء فإِنتا 
سرعان ما نعترٌ بذلك (حاشية القضية 41: الجزء 1]1), أعني أثنا سنشعر 
بالفرح (التعريف 30 للانفعالات). وسنصدق بسهولة ما يصلنا من إطراء لنا 
(القفبية 25 الهو 411وقها لذلك فَإننا فى أنفسكا أككن هما تمق 
نظرا إلى حبّنا لأنفسناء أي (التعريف 28 للانفعالات) أثّنا سنقع بسهولة في 
الزهو, 


50 58 7 . 5 /] 


تكون الشفقة لدى الإنسان الذي يعيش مهتديا بالعقل سيئة فى 
ذاتها ولاطائل من ورائها . 


فعلاء إن الشفقة (التعريف 18 للانفعالات) حزن, ويالتالى فهى سيئة 
بذاتها. أما ما ينجر عنها من خير متمثل في السعي إلى تخليص الشخص 
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الذي نشفق عليه من بؤسه (اللازمة 3 للقضية 27: الجزء 111) فنحن نقوم بذلك 
بأمر من العقل وحده (القضية 37)؛ والعقل وحده هى الذي يأمرنا بالقيام يما 
نعلم يقينا أنه خير (القضية 27)؛ وبالتالي فالشفقة سيئة في ذاتها وغير تافعة 
للإفسان الذي يعيش مهتديا بالعقل. ١‏ 


لازو ة 


يترتب على ذلك أن الإنسان الذي يعيش وفق ما يوصي به العقل يحاول 
قدر الإمكان ألا يشعر بالشفقة. 


إِنْ من يدرك يحق أن جميع الأشياء تلزم عن ضرورة الطبيعة الإلهية 
وتحدث وفقا لقوانين الطبيعة وقواعدها الأزلية, لن يجد شيئًا يستحق الكراهية 
أى السخرية أى الاحتقار ولن يرثى لآأي شخصء بل سيحاول؛ على قدر ما 
تسمح به فضيلة البشرء أن يسلك سلوكا طيبا وأن يظل مبتهجاء 
كما يقول المثل. وعلاوة على هذا فإن الذي سرعان ما يشعر بالشفقة وسرعان 
ما يتأثّر بشقاء الآخرين ودموعهم غالبا ما يقوم بأعمال يندم عليها فيما بعد؛ 
ذلك أثناء من جهة: لا نقوم عندما نكون تحت تأثير العاطفة بأي شيء نعلم 
قينا أنه خيرء كما أثناء من جهة آخرى؛ سرعان ما تخدعنا الدموع الكاذية. 
وإِنّى أتحدث هنا قصدا عن الإنسان الذي يعيش مهتديا بالعقل؛ ذلك أن الذي 
لاندقعة [لعقلرولا افق إلى إسعاف ضيه إتما يسدق أن ينفت مان ويخش, 
لأنّه (القضية 27, الجزء 111) لا يبدى شبيها بالإنسان. 


1 58 . 7 8 61 
ليس الإحظاء مناقضا للعقلء بل يمكنه أن يوافقه وأن يتولأّد عنه. 


فعلاء الإحظاء هى أن نحبّْ شخصا أحسن إلى غيره (التعريف 9!ا 
للإنفعالات)» وبالتالي فإنّه يمكن أن ينسب إلى التّفس من حيث هي فاعلة 
(القضية 59, الجزء 111): أي من حيث أنْها تفهمء ويالتالي فهى موافق العقل, 


إل 
برهضان آفو 


إن الذي يعيش مهدتديا بالعقل يرغب لغيره ما يرغبه لنفسه (القضية 37)؛ 
وإذاك فعندما يرى شخصا يحسن إلى غيره فإن دأبه الشخصي على فعل 
الخير سيزدادء أي (حاشية القضية 11» الجزء 111) أنه سيفرح» وسيكون فرحه 
(حسب الفرضية) مصحويا يفكرة الشخص الذي أحسن إلي غيره؛ ويالتالي 
فهى سيحظيه (التعريف 19 للانفعالات). 


إِنْ السنخطء كما سبق أن عرقنا (التعريف 20 للانقعالات), سيء بالضرورة 


(القضية 45). لكن تجدر الإشارة إلى كونى لا أعتبر السلطة العليا ساخطة 
على المواطن الذى ظلم غيره عندما تعاقبه من أجل المحافظة على السلم في 
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الدولة» ذلك أنّها لا تسعى بدافع الكراهية إلى القضاء على هذا المواطن يقدر 
ما أنّها تجازيه باسم الأخلاقية. 


2 . 7 . 57 1 


يمكن للرضى بالذات أن يتولّد من العقلء وليس أعظم من هذا 
الرضى التوّد من العقل. 


التمنو تسسا 


الرضى يالذات هى الفرح الثاجم عن اعتيار الإنسان لقدرته الشخصية 
على الفعل (تعريف الإنفعالات, 25). لكن قدرة الإنسان الحقيقية على الفعل؛ أو 
فضيلته, هى العقل ذاته (القضية 3: الجزء 111) الذي يعتيره الإنسان بوضوح 
وَتمير (القضيتان 0 43 الجزء 111). وعليه فإن الرضى بالذات يتولّد من 
العقل. 

وعلاوة على ذلك فعندما يعتبر الإنسان ذاته بوضوح وتميز؛ أعني بصورة 
تامة. فهى لا يدرك شيئا غير ما ينتج عن قدرته الشخصية على الفعل (التعريف 
2 الجزء 111), أي عن قدرته على الفهم (القضية 3, الجزء 111)؛ فعلى هذا 
الاعتيار وحده ينشآ إذن أعظم رضاء ممكن. 


97 7 نا 
الرضى يالذات هى فى الواقع أعظم شيء يمكن أن تتمتاه,. إن لا أحد 
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(القضية 25) يجهد نفسه في سبيل حفظ كيانه من أجل غاية ما؛ ولا كان 
الرضى بالذات ينمى ويقوى أكثر فأكثر بالمديح (لازمة القضية 53, الجزء 111): 
بينما يريكه المتوبيخ (لازمة القضية 55, الجزء 111)» فإِنّنا غاليا ما تطمح إلى 
المجدء ونكاد لا نحتمل العيش في العار. 


/ 55 5 7 م 53 


ليس الخذلان فضيلةء أى أنه لا يتولد من العقل. 


الخذلان هو الحزن الناجم عن اعتبار الإنسان لعجزه الشخصي (التعريف 
6 للانفعالات)؛ لكن لا كان الإنسان يعرف نقسه بواسطة العقل الصحيح 
فالمفروض أن لديه فكرة واضحة عن ماهيته, أعني (القضية 7, الجزء 111) عن 
قدرته. وعليه فإذا كان الإنسان يدرك أثناء اعتباره لنفسهء عجزا كامنا في 
ذاتهء فإن هذا لا يتأتى عن كونه يعرف ذاته وإِنّما (القضية 55, الجزء 111) عن 
كون قدرته على الفعل معاقة. وإذا افترضنا أن شخصا ما يتصور عجزه نظرا 
إلى كونه يعرف شيئًا يفوقه قدرة, بحيث تسمح له هذه المعرفة يتحديد قدرته 
الخاصة على الفعل: فنحن لا تتصور شيئًا آنذاك غير أنْ هذا الشخص يعرف 
نفسه بتميينء أي (القضية 26) أنْ قدرته على الفعل مدعمّة. ولهذا السبب 
فإن الخذلان: أى الحزن الناجم عن اعتبار الإنسان لعجزه الخاصء لا يقوم 
على اعتبار صحيح. أعني على العقلء وهى ليس فضيلة:, وإِنّما هى انفعال 
سلبي. 
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64 . 7 : ٠. / 


ليس الندم فضيلة. أي أنه لا يتولد من العقل؛ بل يكون الشخص 
الذي يندم عن فعله شقيا أو عاجزا مرتين. 


برهن على الجزء الأول من هذه القضية على منوال القضية السابقة. أما 
الجزء الثاني فهى بديهي من خلال تعريف التدم فحسب (التعريف 27 
للإنفعالات). ذلك أثنا نستسلم أولا لرغبة سيئة» ثم للحزن. 


6 7 م‎ ١ 


نا كان من الثادر أن يعيش الثنّاس على مقتضى العقلء فإِن هذين 
الانفعالين» أعني الخذلان والندمء وكذلك الأمل والخشية: إنما هي انفعالات 
تنفع أكثر مما تضر؟ ويالتالي فإِنْ كان لا بد للمرء أن يُخطئ فليخطئ بهذا 
المعنى. ذلك أنه لى كان أصحاب التفوس العاجزة على نفس الدرجة من 
الغطرسةء لا شيء يخجلهم ولا شيء يخيفهمء فما الذي سيوحد ييتهم 
ويردعهم؟ فالرعا ع (5ناعانال؟) مهول إذا لم يردعه رادع. قلا غرىإذن 
إن أوصى الأنبياء بالخذلان والندم والاحترام, شغلهم الشاغل قي ذلك الفائدة 
العامة, لا الفائدة الخاصة. وفي الواقع إن الذين يخضعون لهذه الانفعالات 
يسهل عليهم أكثر من غيرهم العيش على مقتضى العقل؛ أي العيش في كنف 
الحرية والتمتّع بحياة السعداء. 


317 


1 عم ااه 7 .. 55 


جهله الطبق بذاته. 


هذا يديهى من خلال التعريف 28 للائفعالات. 
1 م. اه 2 .. 56 


أقصى درجة من الزهو أو من الاستخفاف بالذات إنْما هى 
العلامة على أقصصى عجز الثفس. 


المبدا الأول للقضيلة هى حفظ الذات (لازمة القضية 22) ويكون ذلك يهداية 
من العقل (القضية 24). فالذي يجهل نفسه يجهل إذن مبدأ كل الفضضائل, 
وإذاك فهى يجهل القضائل جميعا. 

ثم إن السلوك الموافق للفضيلة ليس غير السلوك على مقتضى العقل 
(القضية 24)؛ فمن كانت أعماله على مقتضى العقل علم بالضرورة أنْ أعماله 
إِنْما هي على مقتضى العقل (القضية 43 الجزء 11). وعلى ذلك فإن الذي يكون 
على أقصى جهل بنفسه وبالتالي (كما بينا الآن) على أقصى جهل بكل 
الفضائلء فأاعماله هي أبعد ما يكون عن الفضيلة2ء آي (كما هى يديهي من 
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خلال التعريف 8) أن نقسه مصاية يأقصى العجر. وعلى هذا الأساس 
(القضية السايقة) فإن أقصى درجة من الزّهو أى من الاستخفاف بالذات هى 
العلامة على أقصى عجز الفس. 


لازهمة 


يترتب على ذلك يوضوح تام أن المزهوين والمستخقين بأتفسهم إِنّما هم 


7 . 1 
بيد أن الاستخفافا يالذات يقَوم باكثر سهولة من الزُّهى ذلك أنْ هذا 
الشعور شعور بالفرح» بيقما الأول شعور بالخزن؛ ويالتاني (القضية 18) فَإِن 
الشعور الثاني أقوى من الأول. 


القضية ب 


إِنْ ا مزهو يحب محضر المتطقلين أو التملقين. ويكره محضر 
الشهام. 


البرهشان 


الزّهى هى الفرح الناجم عن كون الإنسان يقدر نفسه أكثر مما يستحق 
(التعريفان 28 و6 للانفعالات)؛ ويبذل الإنسان المزهى قصارى جهده من أجل 
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تعزينز هذا الرأى (حاشية القضية 13. الجزء 111)؛ فهى يحب إذن محضر 
المتطقلين أى المتملقين (ِلَم أر يدا من تعريفهم لأنهم غنيون عن التعريف) 


سى ‏ مراص 


لجميع الاتفعا لات ولا سدم لاتفعالي' الحبّ والرّحمة. لكن لا 27 د من الإشارة ال 
كوننا نطلق لفظ المزهى على ذلك الذي لا يقدر الآخرين حق قدرهمء ومن 
هذا المنظور يمكن تعريف الزُهو بأنّه الفرح الثاجم عن الرأي الباطل الذي 
يجعل الإنسان يِظنْ نفسه أرفع من غيره. أما الاستخفاف بالذات؛: وهو 
عكس الرّهوء قيمكن تعريقه بالحزن الناجم عن الرأي الباطل الذي يجعل 
الأتساة حطان تقس اقل عن درف وعلى هذا الأعخيار فإننا تخصووى سيول 
أَنْ المزهى يكون بالضرورة حسود! (حاشية القضية 55, الجزء 111): وأنه يكره 
فوق كلّ شيء أولكك الذين يُمُدحون خاصة على فضائلهم؛ وأنْ كرهه لهم 
لا يسهل التغلّب عليه بالحب أو الحسنة (حاشية القضية [4, الجزء 111)؛ وأنّه لا 
يجد متعة إلا في محضر الذين يجاملونه أكثر من غيرهم, فيحولونه من غبي 
إلى قاقد للصواب. 

ورغم أنْ الاستخفاف بالذات هو عكس الزّهى إلا أن الذي يستخف 
يتفسه هى قريب حدا من المزهىء إذ لا كان حزنه متأت عن كونه ينظر إلى 
عجزه بالقياس مع قدرة أو فضيلة غيره؛ فإن حزنه هذا سيضعفء أي أنه 
المتل القائل: "مواساة الأشقياء أن يوجد من يشاركهم مصائيهم". وعلى 
العكس من ذلك فهو سيكون أكثر حزنا بقدر ما يظن نفسه أقل من غيره؛ وعلى 
هذا فإن أكثر الّاس ميلا إلى الحسد هم أولتك الذي يستخفون بأنفسهم؛ إِنّهم 
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يجدون أكثر من أي كان في ملاحظة ما يقوم به الآخرون من أجل تأنييهم 
على أخطائهم: لا من أجل إصلاحهم؛ وأخيرا إِنْ إطراءهم لا ينصبٌ إلآ على 
تواضعهم الشخصيء وهم يفتخرون بذلك» غير أنّهم يتظاهرون دائما 
بالتواضع. فهذه النتائج تستخلص من هذا الانفعال بنفس الضرورة التى 
يستخلص بها من طبيعة المثلث أن زواياه الثلاث مساوية ازاويتين قائمتين. 

ولقد سبق أن قلت إِنّي أسمي هذه الاتفعالات وما ماظها انفعالات 
قبيحة, باعتيار أثني لا أنظر إلى غير منفعة الإنسان. بِيْدَ أن قوانين الطبيعة 
تتعلّق بالنظام الكلي للطبيعة التي ينتمي إليها الإنسان بوصفه جزءا لا يتجرًً 
منهاء وهى ما أردت الإشارة إليه في الأثناء. حتى لا يظن أحد أن أردت هنا 
عرض رزذائل البشر وما يقترفونه من أمور مناقية للعقل؛ لا إثبات طبيعة 
الأشياء وخصائصها؛ إذ كما قلت فعلا في تمهيد الجزء الثالث: إِنْى أنظر إلى 
الانفعالات البشرية وخصائصها على غرار الأشياء الطبيعية الأخرى. ولا شاك 
أن ما تكشفه الانفعالات البشرية عن قدرة الطبيعة ‏ بل عن قدرة الإنسان 
أيضا ‏ وفنّها ليس أقل مما تكشفه أشياء أخرى كثيرة تدهشنا ونجد متعة فى 
تأملها. لكتّني ساواصل التّطر قي الانفعالات لأبيّن أيّها مفيد للنّاس وأيّها 
دان 


/ 55 1 هِ . 58 
ليس المجد مناقضا للعقلء بل يمكنه أن يتولّد منه. 


إنْ ذلك بديهي من خلال التعريف 30 للانفعالات؛ ومن خلال تعريف ما هو 
شريفء, فى الحاشية 1 للقضية 37. 


321 


إن ما يسمى مجدا باطلا (810512 7322) هى الرضى بالذات الذي بدعمه 
رأي الجمهور لا غير؛ ويزوال هذا الرأي يزول الرضى أيضاء أعني (حاشية 
القضية 52) ذلك الخير الأسمى الذي يعشقه-الجميع. وعلى هذا فإِنْ من يبني 
مجده على رأي الجمهور يساوره القلق يومياء فيسعى إلى حفظ سمعته 
ويتشغل بذلك ويفرغ جهده فيه؛ إذ الجمهور هى حقًا متبدل متقلب» وإن لم 
يحاقظ المرء على سمعته فسرعان ما تزول؛ بل لا كان الجميع يرغيون في 
الفوز بهتاف الجمهور فإِنّ كلّ واحد سيعمل على طمس سمعة غيره. ويما أن 
الأمر يتعلّق بصراع من أجل ما يعتبر الخير الأسمى فإنه تنشأً رغبة جامحة 
في إخزاء بعضهم البعضء بحيث يكون الذي يخرج منتصرا هن المعركة فخور| 
يما ألحقه من ضرر بغيره أكثر منه بما حققه لنقسه من مصلحة. قهذا المجد 
أى الرضى هو إذن باطل حقاء لأنّه لا شيء. 

حا ها متسس ملتحتلته بون الشجل: ممعق اتسذلومية بسهولة عمًا ‏ قلتاة 
عن الرحمة والتّدم. إِنّي أضيف ققط أنّ الخجل, مثل الشفقة؛ ليس فضيلة, إلا 
أنه شىء حسنء باعتيار أنه يشيرء لدى الإنسان الذي يحمر خجلاء إلى الرغية 
قي العيش الشريق؛ وكذا الشأن بالنسبة إلى الألم الذي يعتبر خيرا من جهة 
كونه يدل على أنْ مكان الجرح لم يتعقّن بعد. وعلى هذا فبالرغم من أن 
الإنسان الذي يخجل مما اقترفت يداه يكون في الواقع حزيناء إلا أنه أكثر 
كمالا من السقيه الذي لا رغية له في العيش الشريف. 
هذه هي الملاحظة التي أردت إبداعها عن انفعالات الفرح والحزن. وقيما 
يتعلق بالرغبات: فهي تكون حسنة أو قبيحة حسب نشأتها عن انفعالات حسنة 
أو قبيحة؛ لكنها جميعا رغبات عمياء باعتبارها تنشاً فينا عن انقعالات من نووع 
الانقعالات السلبية (كما يُستخلص بسهولة مما قيل في حاشية القضية 44)؛ 
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ولى كان الناس يتقادون بسهولة إلى العيش على مقتضى العقلء لما كانت هذه 
الرغيات تجدي نفعاء كما سابين ذلك بإيجاز. 


59 . 14 5 .. )! 


البوضهضان 


لا يعدى أن يكون الفعل المواقق للعقل (القضية 3 والتعريف 2. الجزء 111) 
غير القيام بما يلزم عن ضرورة طبيعتنا منظورا إليها في ذاتها فحسب. لكن 
الحزن سىء ياعتياره يضعف أو يعوق هذه القدرة على القعل؛ إذن لا يمكن أن 
يدفعنا هذا الاتفعال إلى أ عمل نعجن عن القيام به لى كان رائدنا العقل, 
وعلاوة على ذلك إن الفرح سيء من جهة كونه فقط يمنع الإنسان من أن يكون 
قادرا على الفعل (القضيتان 41 و44)؛ وبالتالي فإنه لا يمكن لهذا الانفعال أن 
يدفعنا إلى أي عمل نعجز عن القيام به لى كان رائدنا هو العقل. وأخيراء بقدر 
ما يكون الفرح خيرا فهو موافق للعقل (لأنه يتمثل في كون قدرة الإنسان على 
الفعل تزداد وتقوى)؛ وهى لا يكون انفعالا سلييا إلا إذا لم تردد قدرة الإنسان 
على الفعل لدرجة أنه يصبح يتصور نفسه وأعماله بصورة تامة (القضية 3, 
الجزء 111, مع حاشيتها). وبالتالي فإذا ما انقاد إنسان يشعر بالفرح نحى 
الكمال بحيث يدرك ذاته وأعماله الخاصة يبصورة تامة؛ فهى سيكون قادرا على 
نفس الأعمال التي تدقعه إلى القيام بهاء في حالته الحاضرة, الانفعالات التي 
هي من نوع الانفعالات السلبية؛ يل سيكون أكثر قدرة على ذلك. ولكن 
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الانقعالات كلها تتولد من الفرح أو الحزن أو الرغبة (راجع شرح التعريقف 
الرابع للانقعالات), وليست الرغية (تعريف الانفعالات» 1) غير الجد في الفعل 
نفسه؛ إذن فكلٌ الأعمال النى نقوم بها بمقتضى انقعال من نوع الانقعالات 
السلبية إنما تستطيع القيام بها بدونه ويمقتضى العقل وحده. 


برهان أكو 


يقال عن فعل ما إِنّه قبيح بوصفه ينشأ عن الكراهية أى عن بعضص 
الانفعالات السيئة المؤثرة قينا (اللازمة 1 للقضية 45). لكن ليس أي فعل حسنا 
أى قبيحا إذا ما اعتبرناه فى ذاته (كما بينا ذلك في تمهيد هذا الجزء)ء بل 
يكون الفعل نفسه تارة حسنا وطورا قبيحا؛ إذن يمكن أن يقودنا العقل 
(القضية 19) إلى القيام ينفس هذا الفعل الذي هو حاليا قبيح, أي الذي ينشاً 
عن انقعال سيء. 


لأفمس فكرتي هذه بأكثر وضوح عن طريق مثال. إن فعل الضربء إذا ما 
اعتبرناه من وجهة نظر فيزيائية وإذا ما اعتبرنا فقط أن إنسانا ما يرفع ذراعه 
ويجمع كفه بشدة ويحرك ذراعه كلّه يقوة من أعلى إلى أسفلء هذا الفعل هو 
فضيلة ناشئة عن بنية الجسم اليشري. فإذا كان الإنسان إذن مدفوعا بفعل 
الكراهية أو الغضب إلى جمع قبضته بشدة أو إلى تحريك ذراعهء قإِن ذلك 
يحدث لأنّه يمكن لنفس الفعل؛ كما بينا ذلك في الجزء الثاني» أن يقترن بكل 
صورة من صور الأشياء؛ إذن يمكن أن تدقع إلى القيام بالفعل نفسه من قبل 
صور الأشياء التي نتصورها باختلاط ومن قبل صور الأشياء التي تتصورها 
بوضوح وتميّز على حد السواء. يتجلّى من هنا أن كل رغبة متولّدة عن 
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الإنفعال الذي هى انفعال سلبي تكون بدون جدوى لى كان بوسع البيشر أن 
يسيروا على مقتضى العقل. فلنتبين الآن لماذا نسمى الرغبة الناجمة عن 
انفعال من توع الانقعالات السلبية رغية عمياء. 


60 ٠. 7 . َه‎ / 


الرغبة الناجمة عن الفرح أو الحزن ا متعلق بجزء واحد من الجسم 
أو ببعض أجزائهء لا بجميعهاء لا تراعي مصلحة الإنسان بأآكلمه. 


البوهان 


لنفرض مثلا أن الجزء "٠"‏ من الجسم تمنحه علّة خارجية من القوة ما 
يجعله متفوقا على بقية الأجزاء (القضية 6). فهذا الجزء لن يعمل على ضياع 
قواه من أجل أن تؤدي بقية الأجزاء وظيفتهاء لأن ذلك يفترض .أن لديه القوة أى 
القدرة على إضاعة قواهء وهذا محال (القضية 6), الجزء 111). سيسعى إذن هذا 
الجزءء ويالتالى ستسعى الثفس أيضا (القضيتان 7 و12. الجزء 111) إلى 
المحافظة على تلك الحالة؛ وعليه فإنٌّ الرغبة الناجمة عن مثل هذا الشعور 
بالفرح لا تتعلق بالكل. 

إما إذا افترضناء على العكس من ذلكء أنْ الجزء "أ" يضعف يحيث تتفوق 
عليه الأجزاء الأخرىء فإِنّنا سنبيرهن بنفس الطريقة على أن الرغبة الناجمة عن 
الحزن لا تتعلّق هي الأخرى بالكل. 


017 7 2 ١ 
نا كان الفرح (حاشية القضية 44) يتعلّق غالبا بجزء واحد من الجسم,‎ 
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فإنتا نرغب في الغالب فى حفظ كياننا دونما اكتراث بصحة الجسم يأكمله؛ 
وعلاوة على ذلك إن الرغبات التى تستعبدنا الأكثر (لازمة القضية 9) تتعلق 


61 . 7 8 55 ١ 
. لا يمكن للرغية ا متولّدة من العقل أن تكون مفرطة‎ 


الرغبة, إذا ما اعثيرت على وجه الإطلاق (التعريف ! للانفعالات) هي 
عين ماهية الإنسان من حيث تصورها مدفوعة إلئ عمل ما؛ إذن 
فالرغبة المتولّدة من العقل. أي (القضية 3, الجزء 111) التى تنشأ فينا بوصفنا 
نفعلء هي ماهية الإنسان ذاتهاء أعني طبيعته., باعتبارها مُتصورة 
مدفوعة إلى القيام بما يُتصوّر على نحو تام بماهية الإنسان وحدها 
(التعريف 2. الجزء 111). وعلى خا الشاني فاق كان بوسع هذه الرغبة أن 
تكون مفرطة لكان بوسع الطبيعة البشرية» منظورا إليها في ذاتها فحسبء أن 
تكهاوة حدودها الذاتية ويغيارة اخرى لكاقت كقدر على كان جما كقين عليه 
وفي ذاك تناقض صريح؛ وبالتالي فإنه يتعذر على مثل هذه الرغبة أن تكون 
مغرطة,. 


القضينئة 2ه 


إِنّ التفسء: من حيث تصورها للأشياء وفقا ما يقتضيه العقل, 
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تتفوال: ينفسى القوهة: سواء كانت الفكرة فكرة شىء مستقيل أو 
ماضء أو فكرة شيء حاضر. 


البوهضان 


كلّ ما تتصوره الفس بهذي من العقل إِنّما تتصوره على نفس الشكل من 
الأزل أو الضرورة (اللازمة 2 تلقضية 44, الجزه 11): وتشعر أثناء تصورها له 
بنفس اليقين (القضية 43. الجزء 11, مع حاشيتها). ويناء على ذلك فسواء 
كانت الفكرةٌ فكرة شيء مستقيل أى ماض أو فكرة شيء حاضرء فإِن الّفس 
تتصور الشىء بنفس الضرورة وتشعر بتفس اليقين؛ وسواء أكان موضوع 
الفكرة شيئا مستقبلا أى ماضيا أم شيئا حاضرا فإِنّ هذه الفكرة لن تكون أقلّ 
صدقا فى جميع الحالات (القضية 41. الجزء 11): أي (التغريف 4 الجزء 11) 
أنّها ستتضمّن دائما نفس مميزات الفكرة التامة؛ وهكذا فإِنٌ التفس» من حرث 
أنّها تتصور الأشياء وفقا لما يقتضيه العقلء تنفعل بنقس الطريقة» سواء كانت 
الفكرةٌ فكرةٌ شيء مقبل أ ماضء أو فكرة شيء حاضر. 


لو كان بوسعنا أن نملك معرفة تامة عن مدة ٠‏ (©1880108ا0) الأشياء وأن 
تحدد بالعقل رفان وجودهاء 85 ننظر إلى أمور المستقبل وأمور الحاضر 
بنفس الوجدانء ولكانت النفس تتشوق إلى الخير الذي تتصوره مقبلاً كما لى 
كان حاضرا؛ وبالتالي لغافت تيفل بالضرورة كَيْرا حاضيا آقلّ,فن جل يقرو 
آت أعظم, ولكانت لا تشتاق إلا قليلا إلى الشيء الذي يكون في الحاضر خيرا 
وفي المستقبل مصدرا للشرء كما سنثيت ذلك بعد حين. إلا أنّه لا يمكننا أن 
نحصل إلا على معرفة ناقصة جدًا عن مذة الأشياء (القضية 31, الجزء 11): 
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كما أننا نحدى (حاشية القضية 44, الجزء 11) زمن وجود الأشياء بالخيال 
فحسبء الذي لا يتأثر بنفس الدرجة بصورة شيء حاضر ويصورة شيء أت. 
ويترتّب على ذلك أنْ المعرفة الصحيحة التي نملكها عن الخير والشر لا تعدو أن 
تكون معرفة مجردة أ عامة. وأنٌّ الحكم الذي نطلقه على نظام الأشياء وترابط 
العلل من أجل تعيين ما نستحسنه أو نستقبحه فى الحاضر» حكم يقوم على 
الخيال أكثر منه على الواقع. فلا غرو إذن إن كانت الرغية الناجمة عن ا معرقة 
المتعأقة بالخير والشرّ في المستقبل قد تعوقها بسهولة الرغبة في الأشياء التي 
هي حاليا ممتعة (انظر في هذا الشأن القضية 16). ١‏ 


63 . 7 ٠. 6 1 


إِنْ من تقوبه الخشية ويفعل الخير تحاشيا للشرٌ لا يكون سلوكه 
على مقتضى العقل. 


لا تعدى أن تكون جميع الانفعالات المتعلّقة بالنفس من حيث هي فاعلة: أي 
المتعلّقة بالعقل (القضمية 3, الجزء 1آ1): غير انفعالات الفرح والرغبة (القضية 
9, الجزء 111)؛ ويالتالى فإن من تقوده الخشية (التعريف 13 للانفعالات) ويفعل 
الخير خوفا من الشر لا يكون سلوكه على مقتضى العقل. 


حا م : .. 


المتطيرون الذين يحسنون استهجان الرذائل أكثر من تلقين الفضائل, 
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ويدأبون على ردع التاس بالخوف, لا على هدايتهم بالعقل, إِنْما يفلحون في 
جعلهم ينفرون من الشرء لا في تحريضهم على الفضيلة؛ كما أن مسعاهم 
الوحيد لا يعدى إلا أن يكون إبلاء غيرهم بمثل شقائهم؛ قلا عجب إذن أن 
يمقتهم الجميع وألاً يحتملهم أحد. 


[لازسهمة 


إن الرغية المتولّدة من العقل تجعلنا نسعى إلى الخير بصورة مباشرة 
ونتجدّب الشر بصورة غير مباشرة. 


لا يمكن للرغبة المتولّدة من العقل أن تنجم إلا عن الشعور بالفرح 
الذي لا يكون انفعالا سلبيا (القضية 59, الجزء 111), أي عن الفرح الذي لا 
يمكنه أن يكون مفرطا (القضية 61)., لا عن الحزن؛ وعلى ذلك فإن هذه 
الرغبة (القضية 8) تنجم عن معرفة الخير, لا عن معرفة الشر؛ وبالتالي فإننا 
نرغبء يهدي من العقل. في الخير مباشرة؛ وفي هذه الحالة فحسب تنفر من 


ص 


الشر. 


5 1 


نفك تفسين هذة اللازمة بمثال المريض والسليم. فالكريغن وكاو ها يقزّذه 
خوقا من الموت؛ ما السليم فهى يتمتّع بالطعام وينعم بالحياة يطبريقة 
افخدل هما لو كان يخشى الموت ويرغب بصورة مياشرة في تجتيه. ٠‏ وفي 
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تقد النهناق: إن القاضى الذي يحكم على الجاني بالموت. لا حقدا عليه أو 
كرها له. إلخ: وَإِنّما يدافع الحبٌ للصالح العام» يكون سلوكه على مقتضى 
العقل وحده. 


1 . 5 7 هه 064 
إث معرفة الشير معرفة غير 27 (منمنتوءه171650). 
البرهشان 


إنَ معرفة الشر (القضية 8) هي الحزن ذاته من جهة كوننا نعي به. لكن 
الحزن هو الانتقال إلى كمال أقلّ (التعريف 3 للانفعالات): ولا يمكن, لهذا 
السببء أن يدرك يماهية الإنسان ذاتها (القضيتان 6 و7, الجزء 111)؛ ويناء على 
ذلك (التعريف 2, الجزء 111) فالحزن انفعال سلبى تابع (القضية 3. الجزء 111) 
لأقكار غير تامة؛ ويالتالي (القضية 29, الجزء 11) فإنٌ معرفته معرفة غير تامة, 
أعني أن معرفة الشر معرقة غير تامة. 


لازممة 


يترتب على ذلك أنه لى كانت التفس البشرية لا تملك غير أفكار تامة, لما 
أنشات أبة قكرة عن الشر. 
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6 . 7 . . 1 


كلما اهتدينا بالعقلء اخترنا من بين خيرين اثنين أعظمهماء. ومن 
بين شرين اثنين أهونهما . 


الخير الذي يحول دون تمتعنا بخير أعظم إنما هى في الحقيقة شر؛ ذلك 
أن الحسن والقبح (كما بيّنا ذلك قي تمهيد هذا الجزء) يقالان 
عن الأشياء من جهة كوننا نقارن بعضها ببعض؛ والشر الأقل هو 
في الحقيقة خير (لنفس السبب)؛ لذلك (لازمة القضية 63) فإنناء إذا ما 
اهتدينا بالعقل. لن نرب إل في الخير الأعظم والشر الأقل ولن نبحث 
الأعنهما. 


لإازمة 
إِنّنا نيحثء إذا ما اهتدينا بالعقل؛ عن الشر الأقل من أجل خير أعظم: 
ونتنازل عن الخير الأقلّ الذي يتسبب في شر أعظم؛ ذلك أنْ الشر المسمّى هنا 
أقل هى في الواقع خيرء وعلى العكسء الخير الأقلّ هى شر؛ وبالتالي فإنّنا 
سنرغب في الشر (لازمة القضية 63) ونتنازل عن الخير. 


66 . ف‎ . ٠. 1 


إتّنا نفضلء إذا ما اهتدينا بالعقل.ء خيرا أعظم فى الستقيل 
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على خير أقل في الحاضر,ء وكدرا أقلٌ في الحاضر على شر أعظم 
في ا مستقبل. 


البرهان 


لو كانت النّفس تستطيع أن تعرف أمور المستقبل معرفة تامة لكانت تتاثر 
بنفس الطريقة إزاء أمر مستقبل وإزاء أمر حاضر (القضية 62)؛ لذلك فمن 
جهة اعتبارنا للعقكل ذاته, مما الحال في هذه القضية؛ فإن الوضم لا يختلف»: 
سواء تعلّق الأمر يخير أعظم (أى بشر أعظم) في المستقبل أى في الحاضر؛ 
ويالتالي (القضية 65) فإئنا سنفضل خيرا أعظم في المستقبل على خير أقل 
في الحاضرء إلخ. 


لازمة 
إنّنا نرغبء إذا ما اهتدينا بالعقل. فى شر أقلّ فى الحاضر لأله مصدر 
أعظم في المستقيل. إِنْ نسبة هذه اللازمة إلى القضية السابقة كنسبة لازمة 
القضية 65 إلى القضية 65. 
| اي 7 .٠‏ 
لى ريطنا ما تقدم بما سيق أن قلنا فى هذا الجزءء إلى حد القضية 18, عن 


قوى الانفعالاتء لتبين لنا بسهولة فيما يختلف الإنسان الذي ينقاد للانقعال 
فحسب أو للرأيء عن الانسان الذي يهتدي بالعقل. قالأول يقعل, سمواء أراد أو 
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لم يرد» دون أن يعرف ما يفعل؛ أما الثاني فهى لا يطاوع إلا نفسه ولا يقوم إلآ 
بما يرى أنه أساسي للحياة ويرغب فيه لأجل ذلك أكثر من كل شيء؛ ويناء على 
ذلك إِنّي أسمي الأول عَبْدًاء والثاني حرًاء وأود هنا أن أضيف بعض الملاحظات 
عن طبع هذا الأكي ورهن فورظ عنشة: 


67 . 2 . 5 / 


ل تأمل الحياةء لا في تأمّل ا موت. 


إِنْ الإنسان الحرء أعني الذي لا يهتدي إلا بالعقل, لا يقوده الخوف من 
الموت (القضية 63). بل هى يرغب في الخير مباشرة (لازمة نقس 
القضية). أي (اقضه 4) أنه يرغب أن يفعل ويحيا ويحافظ على كياتنه 
وفق مبدإ البحث عما يثقعة بوجه خاص (عانثانا تصداترمهم)؛ ويناء على ذلك 
فهى لا يفكّر في شيء أقلّ من التفكير في الموت, وتتمثل حكمته في تأمّل 
الحباة. 


نيا 


68 55 7 8 . | 


لو كان الناس يولدون أحراراء كا كونوا ها أي مقهوم الخير والشر 
طاءما بقوا آحرارا . 
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قلت إن الإنسان الحر هى الذي يهتدي بالعقل وحده؛ إذن فالذي يولد حرا 
ويبقى كذاك إِثما هى لا يملك غير أفكار تامة؛ ويالتالي قهى لا يملك أي 
تصور للشو (لازمة القضية 64)., ولا الخير أيضا (لأن الخير والشر 
متضايقان). 


الفرضية التي تقوم عليها هذه القضية باطلة ولا يمكن تصورها إلا من 
حيث أاعتبارنا للطبيعة البشرية وحدهاء بل للاإله, لا بوصفه لا متناهيا وإنما 
بوصفه فقط علّة وجود الإنسان؛ إِنْ ذلك بديهى من خلال القضمية 4. فهذه 
الحقيقة, فضلا عن الحقائق الأخرى التي سيق أن أثبتناهاء هي على ما يبدو 
ما أراد موسى أن يشير إليه من خلال قصة الإنسان الأول. فهو لا يتصوّر 
فيها حقا أية قدرة إلهية غير التي خلق بها الله الإنسان, أي القدرة التي جعلته 
يهتم فقط بمصلحة الإنسان. وقي هذا المعنى روى موسى أن الله قد حرم على 
الإنسان الحر الأكل من شجرة المعرفة الخاصة بالخير والشرء وأنّْه ما إن 
تناول منها شيئا حتّى أصبح خائفا من الموت عوض أن يكون راغبا في الحياة؛ 
ثم التقى الإنسان بالمرآة التي توافق طبيعتها طبيعته تماماء فأدرك أنّه لا يوجد 
في الطبيعة شيء أكثر نفعا له منها؛ إلا أنه كان يظن أنّ الحيوانات مماثلة له, 
فلخذ لتوه يحاكي انفعالاتها (اتظر القضية 27, الجزء 111) ويفرط في حريته, 
تلك الحرية التي استرجهعها اليطر يركيون بهداية من روح المسيح» أي من فكرة 
اللّه التي يلزم عنها أن يكون الإنسان حرا وأن يرغب لغيره الخير الذي يرغبه 
لنقسهء كما أثبتنا أعلاه (القضية 37). 
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1 . . 7 يو 69 


تتمثل فضيلة الإنسان الحر في توقّيه للمخاطر بقدر ما تتمثل في 
تغلبه عليها . ١‏ 


البرضان 


لا يمكن كبح انقعال ولا إزالته إلا بانفعال مقابل أقوى منه (القضية 7). 
ولكن التهور الأعمى والخشية انفعالان يمكن تصورهما على نفس الدرجة من 
الشدة (القضية 5 والقضمية 3). وعليه فإن الحد من التهور يقتضي من الفضيلة 
أى العزم (انظر التعريف في حاشية القضية 59, الجزء 111) ما لا بقل عما 
يقتضيه الحد من الخشية؛ أي (التعريفان 40 و41 للانفعالات) أن الفضيلة التي 
يتوقّى بها الإنسان الحرّ المخاطر هي عينها التي تجعله يحاول التغلّب عليها. . 


لازمة 
يبدى الإنسان الحن من رياطة الجاآش إذا ما انسحب فى الوقت المناسب 
تفس ما يبديه إذا أقدم على المعركة؛ ويعبارة أخرىء يبدي الإنسان الحر نفس 
الدرجة من رياطة الجاش أو سرعة الخاطرء: سواء اختار أن يقبل على المعركة 
أى أن مدير عنها . 


حا 3 : .. 


لقد فسرت ما هى رباطة الجأشء أو ما أعنيه بهذه العبارة» في حاشية 


القضية 59 من الجزء 111. أما الخطرء فأعنى يه كل ما قد يكون سيبا فى شر 


70 . 1 . 58 1 


عم 


البوضه ان 


يقدر كل واحدء وفقا لطبعه الخاصء ما هى الشىء الحسن (حاشية القضية 
9 الجزء 111)؟ إذن فالجاهل الذي أحسن إلى غيره سيقدر صنيعه وفقا لطبعه 
الخاصء وإذا بدا له أن المنتفع بحسنته يغض من شأنهاء فهو سيشعر بالحزن 
(القضية 42, الجزء 111). ومن جهة أخرى» يدأب الإنسان الحرٌ على توثيق عرى 
الصداقة بينه ويين الآخرين (القضية 37): لا على مقايلة حسناتهم بحسنات 
مساوية لها قي رأيهمء كما يدأب على السلوك؛ هى وغيره؛ على مقتضى أحكام 
العقل الحرةء وعلى القيام فقط يما يعتبره أمرا أساسيا. إذن فالإنسان الحرٌّ 
يبذل قصارى جهده كي يتجنب حسنات الجهلة؛ حتّى يكون بمأمن من بغضهم, 
قلا ينزل عند رغبتهم ولا يهتدي إلا بالعقل. 


.. 7 57 ١ 


قلت: "قصارى جهده'؛ إن رغم أتهم جهلة إلا أنهم بشر ويستطيعون وقت 
الحاجة مد يد المساعدة بإنساتية لا غنى عنها. وعلى هذا الاعتبار فإنّه غاليا ما 
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يتحتّم على المرء أن يقبل بعض حسناتهم مع عرفان الجميل؛ وفقا لطبعهم 
الخاص. وعلاوة على ذلك فحتى عندما نتحاشى حسناتهم؛ قمن الحكمة الا 
نظهر بمظهر من يحتقرهم أى يخشىء نظرا إلى بخله؛ أن يعاملهم بالمثل: وإلآ 
أهناهم, والحال أثنا ريق كدت بخضهم. ينبغي إذن 52 الحسنات مع 
مراعاة ا هى ناقع وشريف. 


1 و . 7 95 71 
الأحرار فقط يكونون في غاية الامتنان بعضهم إلى بعض. 


الأحرار فقط ينقعون يعضهم بعضا تماما وتوحد بينهم صداقة وثيقة جدًا 
(القضية 35 مع اللازمة 1)؛ وهم فقط يسعون إلى الإحسان بعضهم إلى بعض 
بنفس الحماس الودي (القضية 37)؛ ويناء على ذلك (التعريف 34 للانفعالات) 
فإِنْ الأحرار فقط يكونون في غاية الامتنان يعضهم إلى بعض. 


غاليا ما يكون عرفان الجميل عند الذين ينقادون للرغبة العمياء متاجرة أو 
غشًا أكش منه عرفان جميل. أمّا الجحود فهو ليس انفعالاء إلا أنه من لأنّه 
غالبا ما يدل على شعور الإنسان بالكراهية المفرطة: ويالغضب أى الغطرسة أو 
البخل إلخ. فعلاء إِنْ الذي لا يحسن, نظرا إلى غباوته, مقابلة الهدايا التي 
وصلته يتظيرها من الهداياء ليس ححودا؛ ولا أيضا ذلك الذي لم تجعله عطايا 
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مومس أداة طبعة لدعارتهاء أو عطايا لص مخيئا لمسروقاته. أى حالات 
أخرى من نفس القبيل: يل هى على العكس من ذلك يثيت رباطة جأشه عندما 
لا يترك الهدايا المفسدة تغريه وتتسيب فى هلاكه الشخصىي أو فى شلاكه هو 
وغيره. 


7 هع‎ 7 8 ٠ 1 


لا يتصرف الإنسان الحر بمكر أبداء وإنما يكون تصرفه بحسن 


يسيد 


٠ 


لى كان الإنسان الحرء يوصقه حراء يتصرف بمكرء لكان يهتدي في ذلك 
بالعقل (فنحن لا نسميه حرا إلا يهذا الشرط).؛ ولكان المكرء تبعا لذلك, قضيلة 
(القضية 24)» ويالتالي (نفس القضية) لَعَنَ لكل شخص أن يختار التصرّف 
بمكر من أجل حقظ كيانه؛ أعني (كما هى معلوم بذاته) لَعْنَ للجميع أن يتّفقوا 
في القول فقط وأن يكونوا في الواقع مناهضين يعضهم لبعضء إلا أن ذلك 
(لازمة القضية 31) محال. إذن فالإنسان الحرء إلخ. 


حملا - 7 -. 


قإذا سأل بعضهم: ألا تقتضى قاعدة حفظ الذات من المرء أن يكون على 


سوء نيّة إذا كان ذلك يتقذه من خطر الموت المحدق به؟ فإِنْ جوابى سيكون 
بتفس الطريقة: إذا كان العقل يأمر بذلك فهو يأمر به الجميعء: ويهذه الصورة 


336 


فإن العقل سيأمر الجميع بوجه عام آلا يبرموا اثفاقا قيما بينهم من أجل 
توحيد قواهم وتأسيس حقوق عامة, إلا إذا كان هذا الاثّفاق يقوم على 
الغدرء أي أنه سيأمرهم في الحقيقة بالتفريط في الحقوق العافة, إلا أن ذلك 
محال: 


73 6. 2 . 5 1 


يكون الإنسان الذي يهتدي بالعقل أكثر حرية فى دولة 
يعيش فيها في ظل القانون العام, منه في العزلة حيث لا يصددع إلا 
بآمر نفسه. 


العسوشسان 


إن الإنسان الذي يهتدي بالعقل لا ينقاد إلى الطاعة بوازع الخوف 
(القضية 63)؛ لكن باعتيار أنه يسعى إلى حفظ وجوده وفق ما يأمره يه العقل, 
أي (حاشية القضية 66) باعتبار أنه يسعى إلى العيش حراء فهى يرغب في 
احترام قاعدة الحياة والمنفعة العامة (القضية 37): وأن يعيش بالتالي (لقد بينا 
ذلك في الحاشية 2 للقضية 37) وفق القانون العام للدولة. إذن يرغب الإنسان 
الذي يهتدي بالعقل. كي يعيش في كنف الحرية» في احترام القانون العام 
للدولة. 


تتعّق هذه القضية والمبادئ الآخرى التي وضعناها في خصوص حرية 
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الإنسان الحقيقية يقوة النفس أي (حاشية القضية 59, الجزء 111) يرياطة 
الجاش والمروءة. ولا أعتقد أنه من المفيد هنا أن أثيت على حدة جميع 
خاصيات قؤة الثفسء ولا أنْ الإنسان الثابت الحزم لا يكره ولا يحسد أحداء 
ولا يغضب أو يسخط على أحدء ولا يحتقر أحداء ولا يبدي أية غطربسة. فكل 
ذلك وكل ما يتعلّق بالحياة الحقيقية ويالدين إنما يسهل إثباته من خلال 
القضيتين 37 و46 من هذا الجزءء بمعنى أن الكراهية يجب أن ينتصر عليها 
الحبء وأن كل من يهتدي بالعقل يرغب لغيره ما يرغبه لنقسه. هذا فضلا عما 
أشرنا إليه في حاشية القضية 50 وفي مواضع أخرىء من أن الإنسان الذي 
يتصف برياطة الجاش يعتبر أولا أن جميع الأمور تنتج عن ضرورة 
الطبيعة الإلهية» وبالتالي أن كل ما يراه سينًا ولا يمكن احتماله, وكل ما 
يظهر له. علاوة على ذلكء لا أخلاقيا وفظيعا وجائرا ومخزياء إِنّما هى ناتج 
عن كونه يتصور الأمور بطريقة مشوشة ومشوهة ومبهمة؛ ولهذا السبب 
فهى يسعى بادئ ذي بدء إلى تصور الأمور كما هي في ذاتها وإلى إقصاء 
العراقيل التى تحول دون المعرقة الصحيحة. كالكراهية والغضب والحسد 
والاستيواء والعتارسة وما حاقل ذلله:همًا تكرنا 'أتقا؛ إنه يذل 'تصباري جهدة 
إذن» كما قلت, كي يسلك سلوكا طيبا ويظل مبتهجا. لكن إلى أي 
مدى تنجح فى ذلك الفضيلة الإنسانية؟ وما هى قدرتها؟ ذاك ما سابينه في 
الجزء اللدّحق. ١‏ 


توخيت في عرضي لهذا الجزء المتعلّق: بالسلوك القويم في الحياة طريقة لا سمح بالقاء 


نظرة شاملة لموضوعاته» إن اتّبيعت نمط اسستنتاج القضايا بعضها من يعض بكامل السهولة. 
رأيت إذن أن أجمع هنا أقوالي وأن ألخصها في فصول رئيسية. 


540 


١1 القحصل‎ 


تنشاً جميع نزوعاتنا أى رغياتنا عن لزوم طبيعتنا. يحيث يمكن معرفتها إما 
بطبيعتنا وحدها بوصفها علّتها القريبة, وإمًا باعتبارنا جزءا من الطبيعة يتعذّر 
تصوره بذاته تصورا تاما بصرف النظر عن يقية الأفراد. 


القهعطل 2 

إن الرغبات التي تنشاً عن طبيعتنا بحيث يمكن معرفتها بها وحدها هي 
الرغبات المتعلّقة بالّفس باعتبار أثّنا تتصورها مكونة من أفكار تامة؛ أما 
الرغبات الأخرى فهى لا تتعلّق بالتفس إلا باعتبار أن هذه الأخيرة تتصور 
الأشياء تصورا غير تاء؛ فقوة هذه الرغبات ونموها تحددهما قوة الأشياء 
الخارجية؛ لا قوة الإنسان. اذلك فإِنّْ الرغيات الأولى تسمى أفعالا مستقيمة 
(وقعههناعق عداءة): والثانية انقعالات سلبية (5و5<6زد5دم)؛ ذلك أن الأولى 
علامات على قوتناء والثانية علامات على عجزنا ومعرفتنا المشوهة. 


القحصل 3 


تكونٍ أقعالتنا 0 وخانتا م تلك التي د تحددها قدرة الإانسان أى عقله, دائما 


الفقفحل 4 
من المفيد إذن فى الحياة. قبل كل شيء.: أن يستكمل المرء ذهنه أو عقله 
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(تق 183405 ناعة لتدنلاعع11ء]12) قدى الإمكان؛ ففى ذلك فحسب تتمثل سعادة 
الإتسان القصوى أو غيطته؛ إن الغبطة لا تعدو إلا أن تكون رضى التّفس ذاته 
الذي ينشا عن معرفة الله معرفة حدسية. وليس اكتمال الذهن غير معرفة الله 
وصفاته والأعمال اللازمة عن وجوب طبيعته. وعلى ذلك فإن الغاية القصوى 
للانسان الذي يهتدي بالعقل أي الرغبة الرئيسية التي تسمح له بتنظيم كل 
الرغبات الأخرىء. هي التي تدفعه إلى تصور نفسه؛ وتصور جميع الأشياء التي 
تظهر لعقله بوضون؛ على نحو تأم. 


القحل 5 


لا وجود إذن لحياة موافقة للعقل دون معرفة واضحة, كما أن الأشياء لا 
تكون حسنة إلا بقدر ما تساعد الإنسان على أن ينعم بحياة الدّفس التى 
تتحدد بالمعرفة الواضحة. أمّا الأشياء التى؛ على العكس من ذلك تعوق 
الإقسان عن استكمال عقله والتمتّع بحياة ملائمة له فهي وحدها التى نقول 
عنها إِنّها سيكة. 1 ْ 


التشفسصعيل : 


كلّ ما كان الإنسان علّة فاعلة له كان خيرا يبالضرورة؛ وعلى ذلك فكل ما 
يطرأ على الإنسان من شر إِنْما يطرأ عليه من أسباب خارجية: أعني من جهة 
كونه جزءا من الطبيعة الكلّية التي ينبغي على الطبيعة الإنسانية إطاعة 
قوانينها ويتحتّم عليها التكيف معها بعدد يكاد يكون غير محدود من 
الأوجه. 
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القحصل ”7 


من المحال آلا يكون الإنسان جزءا من الطبيعة وألاً ينقاد لنظامها الكلى. 
لكن إذا كان الإنسان يعيش بين أقراد تتّفق طبيعتهم مع طبيعته الخاصة, 
فعندئذ ستجد قدرته على القعل المساعدة والدعم. وعلى العكسء إذا وجد بين 
أفراد لا يتفقون الب مع طبيعته فهى لن يكاد يتأقلم معهم حتّى يغير من نفسه 
الكثير. 


الهقحهعل ة 


كل ما يوجد في الطبيعة ونرى أنه شرء أعني كل ما نعتبره قادرا على 
منعنا من البقاء والتمتّع بحياة موافقة للعقلء إِنَما يحق لنا استبعاده بالطريقة 
التى تبدى لنا الأوكد؛ وعلى العكسء كل ما نرى أنه خير أو مفيد لحفظ وجودتا 
والتمتّع بحياة موافقة للعقل, فإِنّه يحقّ لنا الاستحواذ عليه واستغلاله بكل 
الطّرق؛ وإن تحدثنا بوجه الإطلاقء فإنه يحق لكل امرئ أن يفعلء وفقا لحق 
الطبيعة السني؛ كل ما يرى أنه يضيف إلى مصلحته. ْ 


الفهصل و 


لا شيء يتفق مع طبيعة كائن بصورة أقضل من الكائنات التي تتتمي إلى 
نوعه؛ وعلى ذلك (حسب الفصل 7) فلا شيء ينقع الإنسان في حفظ وجوده 
والتمتّع بحياة مواققة للعقل أكثر من الإنسان الذي يهتدي بالعقل. وفضلا عن 
ذلك لا كثا لا نعرف من بين الأشياء الفردية شيئًا أقضل من الإنسان الذى 


يقوده العقل؛ فلا أحد يستطيع إذن أن يبرهن على مهارته وكفاءاته يغير تدريب 
الدّاس على العيش تحت سيادة العقل بالذات. 


الهقعطل 10 
كلّما كان الحسدء أى بعض اتقعالات الكره. محركا للدّاس يعضهم ضد 


بعضء كانوا مناهضين بعضهم لبعض؛ وعليه فكلّما كان نقوذهم أعظم من 
نفوذ الكائنات الطبيعية الأخرى؛ كانوا موضوع خشية أكثر. 


القحعل 11 


ع © ب 0م و 


بيد أن الأفئدة لا تقهر بالسلاحء وإنّما بالحب والأريحية. 
القصسٍ ل 12 
من المقيد لليشرء قبل كل شيءء أن يقيموا علاقات اجتماعية فيما بينهم, 
وأن يلتزموا بما من شأته أن يجعلهم يكونون جميعا كلا واحداء ويما يسهم, 
دونما قَيدء في توطيد الصداقات. 
القحعتل 13 
بيد أن ذلك يقتضي الخبرة والعناية؛ إذ أنْ البشر يختلفون بعضهم عن 


بعض (قالذين يسترشدون بالعقل إثما هم قلّة), ومع ذلك فإنّهم يحسدون 
بعضهم بعضاء كما أنهم أمَيَلَ إلى الانتقام منه إلى الرأفة. لذلك يتطلّب 
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احتمالهم جميعا يطباعهم المختلفة والامتناع عن محاكمة انفعالاتهم أن 
يتّصف المرء برباطة جآش فريدة من نوعها. أمّا أولتك الذي يحسنون لوم 
الثاس واستهجان رذائلهم يدلا من تتقينهم الفضيلة: ويفتّتون قلويهم بدلا من 
تقويتهاء فلا أحد يحتملهم, بل إنهم لا يحتملون بعضهم بعضا؛ لذلك فقد فضل 
أغلبهم العيش مع الحيوانات على العيش مع الآدميين؛ نظرا إلى نقاد صيرهم 
وإلى زيغهم الناتج عن حمية دينية مزعومة؛ وهكذا فالأطفال والمراهقون الذين 
يضيق بهم الأمر ذرعا ويملون من تأنيب أوليائهم لهم .يلجأون إلى الخدمة 
العسكرية ويفضلون مشاق الحرب وسلطة قائد متججبر على رغد العيش في 
الأسرة وعتاب آبائهم لهم, ويرضون بتحمل أي عبء شريطة أن ينتقموا من 
أوليائهم. 


القت ل 14 


رغم أنْ التاس يذعنون غالبا لميولهم في جميع الأمورء إلا أن مزايا الحياة 
الاجتماعية تفوق مساويها بكثير. فمن الأقضل على المرء إذن أن يحتمل 
إساءاتهم دونما تأثّر وأن ييذل قصارى جهده من أجل تحقيق الوئام 
والصداقة. 


القحطل 15 
إن مأ يوأد الويكام (دفك:م26ه60) يتعلّق بالعدل والانصاف والشرف. 
فالئثّاس يحتملون يعناء. فضلا عن الجور والظلمء كل ما يعتير 


مخزياء كما أنّهم لا يسمحون باحتقار التقاليد المعمول بها في الدولة. فالأمور 
المتعلقة بالدين والأخلاق إِنّما هي الأمور الضرورية أولا للفوز بالمحبة. راجع 
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فى هذا الصدد الحاشدتين 1 و2 للقضية 37 وحاشية القضية 46, وحاشية 
القضية 73. 


الهقحعطل 16 


ينشاً الوكام عن.الخشية أيضاء لكن دونما حسن نية. ثم إن الخشية تنش 
عن الضعف النقسي, وبالتالي فهي ليست من نشاطات العقل؛ وكذا الشأن 
بالفسبة إلى الشفقة, رغم أنها تظهر بمظهر أخلاقي. 


القحعبعل 17 


إِنّما الّاس تستهويهم أيضا الهيات السخية. ولا سيما أولتك الذين لا 
يملكون ما يقيم أودهم. إلا أن مد يد المساعدة إلى المعوزين أمر يتجاوز بكثير 
قدرات القرد ومصلحته؛ فثرواته أيعد ما يكون عن سد حاجياتهم: وملكاته 
المحدودة جدًا لا تسمح له بالقوز بصداقة الجميع. وعلى ذلك فالعناية 
بالفقراء إِنّما هي مسؤولية المجتمع بأسره وتتعلق بالمصلحة العامة 
(1تاع]1112نا 0ض لا غين.. 3 


القحهل 1 


فيما يتعلّق بقبول الحسنات وعرفان الجميلء لا بد من مراعاة أمور أخرى؛ 
راجع فى هذا الصدد حاشية القضية 70 وحاشية القضية 71. 


. 6 


القحصل و19 


العشق (05أ0تناع:726 +200ش): أعنى رغبة التناسل التى يستثيرها 
الشكل الجميل وعموما كلّ عشق يقوم على شيء آخر غير حرية التّفس. إِنّما 
يتحول يسهولة إلى كراهية؛ لكن الأسوأ من ذلك أن يكون العشق ضريا من 
الهذيان» بحيث تكون الغلبة للشقاق على الوفاق؛ انظر حاشية القضية 31, 
الجزء 111, 


القهعل 20 


أمًا الزُواج» فلا شك أنّه يكون موافقا للعقل إذا كانت رغية الجماع لا 
يستثيرها الجمال فحسب,ء وإِنْما تستثيرها أيضا الرغبة في إنجاب الأطفال 
وترييتهم تربية حصيفة (67]هء1أم53): وإذا كان علاوة على ذاك؛ حب أحدهما 
للآخرء أعني حب الرجل والمرأة» يقوم على حرية التفس, لا على الجمال 

القه ل 21 

التملّق أيضا يولّد الوكام» لكن مع رجاسة العبودية أو النية السيئة: إن لا 
أحد ينخدع بالتملّق أكثر من المزهئ الذي يريد أن يكون في الطليعة, بينما هو 
ليس كذلك. 


القحعل 22 


يبدى الاستخقاف بالذّات (51هناءءزط) قائما في ظاهرة الزّائف على 
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الأخلاق والدين؛ ورغم أنْ الاستخفاف بالذّات مقايل للزّهى. فالذى 
يستخف بنفسه إنما هو مع ذلك قريب جدًا من المزهئ. راجع حاشية القضية 
57. 


القصحصل 2 


وعلاوة على ذلك قإن الخجل (005©) لا يسهم في الوئام إلا من جهة 
الأمور التي لا يمكن أن تبقى مستورة. ومن جهة أخرىء لا كان الخجل ضريا 
من الحزن:ء فلا علاقة له بنشاط العقل. 


تقناقض مشاعر الحزن الأخرى إزاء البشر يصورة مباشرة مع 
العدل والإنصاق والشرف والأخلاق والدين؛ ورغم أنْ الاستياء (مناهدع01ه1) 
يظهر بمظهر الإنصاف فإِن المكان الذي يُسمح فيه لكلّ شخص يالحكم 
على غيره وبالثار لنفسه أو للآخرين إنما يفتقر إلى القوانين المنظمة للحياة. 


القهل 25 


إن التواضع (5400656153)ء أعنى الرغبة فى تيل اعجاب الآخرين يوصقها 
رغبة يحدّدها العقل, ينتسب إلى الأخلاقية (كما قلنا في الحاشية الأولى 
للقضية 37). لكن إذا كانت هذه الرغبة متولّدة عن انقعال ماء فإِنّ التواضع هو 
الطموحء أي أنّه رغبة تدقع البشر غالبا إلى بذر الشقاق والحض على التمرد 
تحت ستار الأخلاقية. وفعلاء إن الذي يرغب في مساعدة الآخرين 
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بيتصائحه أو أعماله من أجل الفوز معا والتمتع معا بالخير 
الأعظم سيسعى قبل كل شيء إلى الفوز بودهم: لا إلى استثارة إعجابهم 
طمعا في اقتران اسمه بمذهب ماء ولا إلى القيام بما من شأته أن يولّد فيهم 
الشعور بالحسد. فهى سيتجدبء في المناقشات؛ ذكر عيوب الدّاس وسيتحدث 
بتحرّز عن عجزهم, وبإسهاب عن فضيلة الإتسان أى قوته وعن سبل 
اكتمالها؛ ويهذه الصورة سيداب النّاس على العيشء بقدر ما لهم من قوة, وفقا 
اقواعد العقل. لا خوفا أى نقورا من شيء ما وإِنّما بدافع الشعور بالفرح 


مجك 
القحستل 26 


باستثتاء البشرء لا معرفة لنا في الطبيعة بأئي شخص قادر على امتاعنا 
بفكره ونستطيع أن نقيم معه علاقات صداقة أى أي نوع آخر من 
العلاقات الاجتماعية؛ وانطلاقا من هذا الاعتبار فإن قاعدة المنفعة الخاصة 
لا تقتضي مثا أن نحاقظ على ما يوجد في الطبيعة, باستثناء 
البشر؛ إلا أنّ هذه القاعدة تُحوّل لتنا المحافظة على الكائنات الطبيعية من 
أجل استغلالها بشتّى الطرقء, أى تحطيمهاء أى تسخيرها لصالحنا يكل الطّرق 
الممكنة. 


القحل 27 
أهم ما تفيد به الأشياء الخارجية ‏ فضلا عن الخبرة والمعرفة المكتسبتين 
عن طريق ملاحظة هذه الأشياء وعن التحولات التي تطرئها عليها ‏ هى حفظها 
للجسد؛ ولهذا السيب فإِنْ الأشياء النافعة هي قبل كل شيء تلك التي تستطيع 


أن تغذّي الجسم وأن تنميه بما يسمح لجميع أجزائه بتأدية وظائفها على 
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أحسن وجه. ذلك أنه كلّما كان الجسم قادرا على التأثر يطرق مختلفة وعلى 
التأثير في الأجسام الخارجية بعدد كبير جدا من الأوجه؛ كانت التّفس قادرة 
على التفكير (القضيتان 38 و39). لكن يبدو أن الأشياء من هذا النوع قليلة 
جدا في الطبيعة» وعلى ذلك فإن تغذية الجسم كما ينبغي تتطلّب بالضرورة 
العطة عنية ومتتوجة عاتصييم التشتري يتر كي مق رغدة كبرو يندنا نحن اللعراء: 
وهي من طبائع مختلفة وتحتاج ياستمرار إلى أغذية متنوعة حتى يكون الجسم 
قادرا بأكمله على كل ما يمكن أن ينتج عن طبيعته وحتى تكون النفسء تبعا 
لذلك: قادرة هي الأخرى على تصور أشياء عديدة. 


القحجهل 25 


لكن تكاد قوى الفرد أن تكون غير كافية للحصول على هذه الأشياء 
الضرورية إن لم يقدم البشر بعضهم إلى بعض خدمات متبادلة. ولا شك أن 
المال قد أصبح الأداة التى تسمح باقتناء جميع الأشياء - فهى خلاصة 
(12نا لطع صم:ه0) الثروات لاويكة أن التفكير فيه يشغل العامة أكثر من أي 
شيء آخرء إذ لا يمكن تصور أي نوع من الفرح دون أن يكون مقترنا بفكرة 


المال كعلة. 
القحطل 20 


بيد أنْ ذلك لا يعتير عيبا إلا عند أولكك الذين يسعون إلى كسب 
المالء لا لسد حاجياتهم وتوفير ضروريات الحياة» وَإِنّما لكونهم تعلّموا فن 
الإثراء بضرويه المختلقة وأصبحوا يفتخرون بذلك. فلا شك أتهم يغذون 
أجسامهم كما تعودوا على ذلك لكن بتقتير شديدء ظنًا منهم أنّهم يضيعون 
أملاكهم بقدر ما ينفقونها على حفظ أجسامهم. أما الذين يعلمون ما هي 
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وظيفة المال الحقيقية ويقيسون ثروتهم على حاجياتهم فحسب. فإِنّهم يعيشو: 
مقتنعين بالقليل. 8 


القصعل 30 


إذن ا كانت هذه الأشياء التي تساعد أجزاء الجسم على تأدية وظيقتها 
أشياء حسنة, ولا كان الفرح يتمثل في أنْ قدرة الإنسان ‏ بوصفه يتكون من 
نفس وجسم - تجد ما يساعدها أو ينميهاء فإن كل ما يتسيب في الفرح ينظر 
إليه على أنّه خير. بيد أن الغاية من فعل الأشياء ليست أن تود فينا الشعور 
بالفرح, كما أن قدرتها على الفعل ليست موظفة لصالحنا؛ وآخيرا إن الفرح 
يتعلّق قي معظم الأوقات ويصورة خاصة يجزء واحد من الجسم؛ ولهذه 
الأسباب (اللهم إلا إذا تدكّل العقل إمنند!] والهمة [ناهداأوالا]) فإِنْ معظم 
اتفعالات الفرس» وكذلك الرغيات المتولّدة عنهاء مفرطة؛ وعندما تكونء علاوة 
على ذلكء تحت تأثير انقعال ماء فإننا نعطى الأولوية لما يكون حاليا مفتعاء كما 
أن مثل هذا الشعور لا يسمح لنا بتقدير الأمور المستقيلة: انظى حاشية 
القضبة 44 وحاشية القضية 60. 


القخه ل 31 


وعلى العكس من ذلكء ييدى أنْ التفكير الخراقي يسلّم بأنْ الخير هى ما 
يجلب الحزن: والشر هو ما يتسبب في الفرح. لكن؛ كما سبق أن قلت (راجع 
حاشية القضية 40) لا أحد يسره عجزىي ويؤسي غير الإنسان الحسود. ذلك 
أنّه كلما كان الفرح الذي نشعر به فرحا أعظم.ء كان الكمال الذي ننتقل إليه 
كمالا أعظمء وكذا بالتالي من نوع الطبيعة الإلهية؛ ولا يمكن أبدا للفرح الذي 
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الهفهل 32 


إلا أن قدرة الإفنسان محدودة للغاية؛ وتتفوؤق عليها قدرة الأسباب الخارجية 
بصورة لا محدودة؛ وعلى ذلك فليس لدينا قدرة مطلقة على تسخير الأشياء 
الخارجية لصالحنا. إلا أثنا سنواجه بالصير وبرياطة حاش الأمور المعاكسة ما 
تقتضيه مصلحتنا الشخصية إذا ما شعرنا بأثنا قد أُوَفِينًا مهمتنا وأنّه لم يكن 
بإمكاننا؛ بما لدينا من قوة, أن نتحاشى تلك الأمورء وأدّنا جزء من الطبيعة 
الكلّية التي نخضع لنظامها. إذا أدركنا ذلك بوضوح وتميّزء فإنٌ ذلك الجزء 
الذي ينتمي إليناء وهى الفهم (126111868118), أعني أفضل جزء فينا. سيجد 
في ذلك الرضى التام وسيعمل على إبقاء هذا الرضى. حقا. إِنّه لا يمكننا أن 
نرغب؛ من حيث أثنا نفهم, ٠‏ إلا في الأمور الضرورية, ولا يمكنتا أن تجد رِضمانًا 
التام إلا قي الحق. وعلى هذا الأساسء فيقدر ما يكون قهمتا لذلك" فهما 
هيخا : تكون همة أفضل حذة فننا فينا موافقة لتظام الطبيعة الكلّية. 
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أنتقل أخيرا إلى هذا الجزء من علم الأخلاق حيث يتعلّق الأمر بالطريقة الموصلة إلى 
الحرية أى السييل إليها. ساتناول بالبحث إذن قوة العقل (ونده180 دنامعامم)ء مبدنا ما يقدر 
عليه العقل ذاته ضصد الإنقعالات؛ ثم ما المقصود بحرية الفس أو الغبطة؛ ومن هذا المنطلق, 
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سنتبين كم تفوق قدرة الحكيم قدرة الجاهل. أما عن كيفية السمى بالذهن (وناءهااءم1) إلى 
مستوى الكمال والسييل إلى ذلك. قهي أمور لا تهم كتابنا هذاء كما لا يهمه أيضا فن رعاية 
الجسم يطريقة تسمح له بتادية وظائفه على أحسن وجه؛ فهذه المسالة من مشمولات الطب, 
والأخرى من مشمولات المنطق. لن أتناول إذن هنا بالدرس, كما قلتء غير قوة التفسء أعني 
غير قوة العقل (12)10015), وسابين بادئ ذى مدء ما للتفس من سلطان على الانفعالات وما 
طبيعة هذا السلطان» وما هي قدرتها على كيحها والتحكّم فيها؛ فنحن قد أثبتنا سمايقا أثنا لا 
نملك سلطانا مطلقا على هذه الانقعالات: وإذا رأى الرواقيون عكس ذلكء. أي أنها تخضع 
تماما لإرادتنا وأنّه بوسسعنا التحكّم فيهاء فإِنْ اعتراضات التجرية؛ لا مبادؤهم الخاصة: قد 
أرغمتهم على الاعتراف بأن قمع الاتفعالات والتحكّم فيها يقتضي بالضرورة تدريبا ومراسا 
شديدين. ولقد جد أحدهم في إثبات ذلك بالاعتماد على مثال كلبين اثنين (إذا كانت ذاكرتي 
جيدة)» أولهما داجن والآخر مدرب على الصيد: فبالتدريب يمكن أن يتعود الكلب الداجن على 
الصيد؛ وأن يكف كلب الصيد عن مطاردة الأرانب البرية. وقد يلقى مثل هذا الرأي حظوة 
عظيمة عند ديكارتء لأن هذا الأخير يسلّم بأنْ النفس أو الفكر متّحد خاصة بيجزء معين من 
المخ, هى تلك الغدة التي يطلق عليها اسم الغدة الصنويرية؛ فعن طريقها تشعر الثقس بكل 
الحركات التي تحدث في الجسم وبالأجسام الخارجية أيضاء كما يمكن للتفس أن تحركها, 
يمحض إرادتهاء في اتجاهات مختلفة. وتتدلّى هذه الغدة الصغيرة: في رأيه» وسط المخ, 
بحيث تستطيع أن تدقعها أقلّ حركة من حركات الأرواح الحيوانية. ثم إِنْ هذه الغدة المتدلية 
وسط المخٌ تتخذ أوضاعا مختتلفة باختلاف طرق اصطدام الأرواح الحيوانية بهاء فضلا عما 
ينطبع فيها من آثار مختلفة باختلاف الأجسام الخارجية التي تدفع نحوها الأرواح الحيوانية؛ 
وعلى ذلك فإذا ما اتخذت الغدة فيما يعدء وفقا لإرادة التّفس التي تحركها بطرق مختلفة. 
هذا الوضع أى ذاك الذي اتّخذته سابقا تحت تأثير الأرواح الحيوانية المهتزّة هي الأخرى 
بطرق مختلقة, فإنّها ستدقع هذه الأرواح وتوجهها بنفس الطريقة التي روا بها لا كانت 
الغدة متّخذة نفس الوضع. وعلاوة على ذلك فإنْ الطبيعة قد قرنت كل إرادة من إرادات 
النقس بحركة معينة من حركات الغدة. فإذا أردنا مثلا النّظر إلى جسم بعيد فإن هذه 
الإرادة ستجعل البؤيؤ يتوسع؛ لكن إذا فكّرنا فقط أنه ينبغي على البؤيؤ أن يتوستعء فإِنّه لا 
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جدوى من هذه الإرادة: لأن الطبيعة لم تقرن بين حركة الغدة التي تدفع الأرواح الحيوانية في 
اتّجِاه العصب البصري بشكل يسمح بتوسسع اليؤيق أى تقلّصهء وإرادة توسيع البؤيق أو 
تقليصه: وإِنّما قرنت قحسب بينها ويين إرادة النظر إلى أجسام يعيدة أى قريبة. وأخيراء رغم 
ما يبدى من أن الطبيعة قد ريطتء منذ بداية حياتناء بين كل حركة من حركات الفدة 
الصتويرية وكلّ فكرة من الأفكار التي نكونهاء إلآ أنه يمكن لهذه الحركة أن تقترن» بمقتضى 
العادة, بأفكار أخرى؛ فهذا ما دأب على إثباته في القصل 50 من الجزء الأول من "انقعالات 
النفس', حيث يستخلص أن التفسء مهما كان ضصعفهاء لا تكون عاجزة, إذا ما أحكم 
توجيههاء عن السيطرة على اتفعالاتها سيطرة كلية, فالانقعالات» حسب تعريقه, إِنَّما ف 
"إدراكات؛ أى مشاعرء أو انفعالات نفسية (عقستضة 5ع601210100): وهي تتعلّق يوجه خاص 
بالّفسء كما أنها (لاحظوا جيدا )* تنتج عن بعض حركات الأرواح التي تدعمها وتقويها" 
(انظر الفصل 27 من الجزء الأول من '"انفعالات التّفس'). لكن ا كان بوسعنا أن تريط بين 
كل إرادة من إراداتنا وكلّ حركة من حركات الغدة: وبالتالي كل حركة من حركات الأرواح: 
ونا كان تحديد الإرادة متوقفا على قدرتنا وحدهاء فإِثّناء إذا ما حددنا إرادتنا بالاعتماد على 
أحكام ثابتة ومؤكّدة نسعى بقضلها إلى توجيه أعمالنا في الحياة, وإذا ما ضضممنًا إلى هذه 
الأحكام حركات الانفعالات التي نريدهاء فإئنا سنكتسب سلطة مطلقة على انقعالاتنا. هذا 
هى رأي ذلك الرجل الشهير (حسب ما قهمته من أقواله)؛ ولو كان هذ االرأي أقلٌ توكلا 
لصعب علي التصديق يأنّه صادر عن مثل هذا الرجل العظيم. وفي الحقيقة لا يسعني إلا أن 
أعرب عن دهشتي من هذا الفيلسوف الذي أقنّ العزم على ألا يستنبط شيئا من غير المبادئ 
المعلومة بذاتهاء والاً يثيت شيئًا غير ما يدركه بوضوح وتمينء والذي طالما عاب على 
المدرسيين تفسيرهم للأمور الغامضة بصفات خفية؛ والحال أنه يسلّم بفرضية أخفى من كل 
صفة خفيّة. فماذا يقصد., يا ترى, باتّحاد التّفس بالجسم؛؟ وما هى تصوره الواضح والمتميز 
لفكدر شديد الارتياط بجزء صغير من الامتداد؟ كنت أتمنى لى فسر هذا الاتحاد بعلّته 





* الملاحظة بين القووسين لسبيتوؤا. 
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القريبة؛ إلا أنه تصور الثقس متميزة عن الجسم؛ فلم يفلح في تعيين أيّة علّة جزئية لا للاتّحاد 
ولا للتفس ذاتهاء فتحتّم عليه اللّجوء إلى علّة الكون بأكمله. وهى اللّه. وأونء علاوة على ذلك؛ أن 
أعلم كم هي درجات الحركة التي يمكن للتقس أن تطبعها في تلك الغدة الصنويرية: ويأي قوة 
تمسكها متدأية. فأنا لا أعلم حقًا ما إذا كانت التفس تحرك هذه الغدّة من هنا وهناك بأكثر 
بطء أى بأكثر سرعة من تحريك الأرواح الحيوانية لهاء وما إذا كانت حركات الانفعالات التي 
أوثقنا ريطها بالأحكام الثابتة لا يمكن أن تفصلها عنها أسياب جسمية؛ بحيث أنه بعد العزم 
على الإقدام على المخاطرء ويعد تدعيم هذا القرار يحركات جريئةء قد تكون الغدة, عند 
مواجهة الخطر, متدلية بطريقة تجعل النفس لا تستطيع التفكير في غير الهروب؛ ونا كان لا 
يوجد» بكل تأكيد, أي وجه للمقارنة بين الإرادة والحركة. فلا سبيل للمقارنة بين قدرة ‏ أو 
قوى - التّفس وقدرة الجسم؛ ويناء على ذلك فإِنّه لا يمكن لقوى الجسم أن تحدّدها قوى 
التفس. هذا فضلا عن كوننا لا نعثر على أيّة غدة قائمة وسط الممٌ بحيث تستطيع أن تدقع 
من هنا أى هناك بمثل هذه السهولة ويمثل هذه الطّرقء كما أنّه لا تمتدٌ جميع الأعصاب إلى 
تجويفات المخ. وأخيرا إِنَي أترك جانبا كل ما يؤكّده ديكارت عن الإرادة وحريتهاء لأنني 
أسهبت بما فيه الكفاية في إثيات بطلان قوله. وعلى ذلك, لا كان ما يُعرف التّقس هو, كما 
بيتت أعلاه, ما تتضمنه من معرفة فحسبء فإِنّنا سنحدّد علاج الانفعالات ‏ ذلك العلاج الذي 
يختبره الجميع؛ إلا أنهم لا يعيرونه العناية الكافية ولا يدركونه بوضوح - من خلال معرقة 
النثفس لا غيرء وستستنيط من ذلك كل ما يتعلّق يالغيطة. 


1 - إذا ما نشاً فعلان متضادان داخل نفس الذات: فلا بد أن يطراً 
بالضرورة تغير على كلا الفعلين أى على أحدهما دون الآخر,. حتّى يزول 

11 تتحدد قوة المعلول يقوة علّته, بقدر ما تتحدد ماهيته أو تُعلّل بماهية 
علته. 
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هذه البديهية يقينية بالنُظر الى القضية 7, الجزء 117, 
٠.6 7 5 . /‏ 1 


بقدر ما تكون أفكار (ى 002110110112 ) الأشياء وصورها الذهنية 
(عهء4:) منظّمة ومترابطة في النفس, تكون انفعالات الجسم,ء أعني 
صور (عنرذوه”) الأشداء, على نفس النظام والترابط في الجسم 


إِنْ نظام الأفكار وترابطها هو عينه نظام الأشياء وترابطها (القضية 77, 
الجزء 111): والعكس بالعكسء أي أن نظام الأشياء وترابطها هى عينه نظام 
الأقكار وترابطها (لازمة القضية 6 ولازمة القضية 7, الجزء آ11): وعليه فكما أن 
نظام الأقكار وترابطها في التّفس يوافقان نظام انفعالات الجسم وترابطها 
(القضية 18, الجزء 11)ء فيالعكس أيضا (القضية 2, الجزء 111) يوافق نظام 
انفعالات الجسم وترابطها نظام أفكار الأشياء وصورها الذهنية وترابطها في 
التفس. 


٠ . /‏ 0 6 2 
0 دان - ثرا أو اتفعالا ) 1 عازه اع عي س0 نفسيا 


الانفعالين. 
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البوهان 


قعلاء إن ما يكون صورة الحب أو الكراهية هو الفرح أى الحزن المصحوب 
بفكرة علّة خارجية (التعريقان 6 و7 للانفعالات). وعليه فيزوال هذه الفكرة تزول 
صورة الحب أو الكراهية؛ وتبعا لذلك سيزول هذان الانفعالان وتزول الانفعالات 
المتودة عنهما. 


ا( 2 8 7 6 3 


الانقعال (ماءء47) الذى يكون انفعالاً سلييا (10ىكهم) إِنْما يزول 
بوصفه كذلك حانا نكون عنه فكرة واضحة متميزة. 


البوهان 
الاتفعال الذي يكون انفعالا سلبيًا هى فكرة مختلطة (التعريف العام 
للانفعالات). وعليه فإن نحن كوثا عن هذا الانفعال فكرة واضحة متميزة فإنّه 
لن يوجد يين هذه الفكرة والانفعال ذاته. من حيث علاقته بالّفس وحدهاء غير 
تمييز عقلى (1أ6نا8 03553 22002) (القضية 21, الجزء 11. وحاشيتها)؛ ويهذه 
الصورة لن يبقى الانفعال اتفعالا سلييًا. 


لإاذزهتم 


تكون قدرتنا على الانفعال أعظم وتكون التّفس أقلَ تأدّرا يه يقدر ما يكون 
هذا الاتقعال معلوما لدينا. 
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4 . 2 8 . / 


ليس من انفعالٍ جسماني إلا ونستطيع آن نكون عنه مفهومًا 
(#بامءء:مع) واضحا متميز) , 


إن ما يكون مشتركا بين جميع الأشياء لا يمكن تصوره إلا علي نحو تام 
(]2ناوع2803) (القضية 38. الجزء 11)؛ ويالتالي (القضية 12 والمأخوذة 2 الآتية 
بعد حاشية القضية 13, الجزء 11) فليس من اتفعال جسماني إلا ونستطيع أن 
تكون عنه مفهوما واضحا متميزا . 


لإازهمةهة 
يترتّب على ذلك أنّه ليس من انفعال من انفعالات الثفس إلا ونستطيع أن 
نكوّن عنه مفهوما واضحا متميزا؛ ذلك أنْ انقعال التفس هى فكرة انفعال 
الجسم (التعريف العام للانقعالات), ولا بد له بالتالي (القضية السابقة) من 
الانطواء على مفهوم واضح متمين. 
ل كان ما من شيء إلا ولزم عنه معلول ما (القضية 6 الجزء 1 ونا كنا 


نعرف يوضوح وتمدّز (القضية 40, الجزء 11) كل ما ينتج عن الفكرة التي تكون 
تامة لديناء فإِنه يترتب على ذلك أن كل شخص يستطيع أن يعرف نفسه وأن 
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يعرف انفعالاته. إن ليس على وجه الإطلاق: فعلى الأقل بصورة جزئية 
ويوضو مح وتميز بحيث يكون أقل سلبية (02]186115 70181015). ينبغى إذن أن 
نعمل على تحقيق ذلك بوجه خاصء وأن نداب قدر الإمكان على معرفة كل 
انفعال بوضموح وتمينء بحيث يتعين على النّفس أن تفكّرء بداقع من كل 
انفعال2, فيما تدركه يوضوح وتميز: فتجد في ذلك الرضى التام عهدام) 
(82011165©11؛ ويهذه الصورة ستيفصل الانفعال ذاته عن فكرة علّة خارحدة 
ويقترن بأقكار صحيحة. وعلى هذا الأساس سيزول الحب والكراهية إلخ 
(القضية 2)» بل إن الشهوة أيضنا والرغبات التى تنش عادة عن ذلك الانقعال 
أن يكون فيها إفراط (القضية 61. الجزء 197). ذلك أنه ينبغيء قبل كلّ شيء, 
ملاحظة أن الإنسان يقال فاعلا أى منفعلا بالآّظر إلى نفس الشهوة لا غير. 
فنحن قد بينا مثلا أن كل امرئ يرغبء بمقتضى استعداد طبيعي في البشر, 
أن يعيش الآخرون وفقا لطيعه الخاص (حاشية القضية 31, الجزء 111)؛ فهذه 
الرغية هيء عند الإنسان الذي لا يسترشد بالعقل, انقعال (035510) يطلق عليه 
انقعال الطموح, وهى لا يختلف كثيرا عن الزّهى؛ وعلى العكس من ذلك, 
فهذه الرغبة عند الإنسان الذي يهتدي بالعقل إِنّما هي فعلٌ (3010), أعني 
أنها فضيلة (711635) يطلق عليها اسم الأخلاقية (مهاءنم) (انظر الحاشية 1 
للقضية 37, الجزء 1, والبرهان 2 لنفس القضية). وعلى هذا الاعتيار فإن 
جميع الشهوات أو الرغيات اتنفعالات سلبية (02551087©5) من جهة كونها 
تتولد عن أفكار غير تامة. وينظر إلى نفس هذه الرغبات على أنّها فضائكل 
عندما تستثيرها أى تولّدها أفكار تامة. ذلك أنْ جميع الرغبات التي 
تدفعنا إلى القيام بشيء ما قد تنشأ عن أفكار تامة أى عن أفكار غير تامة على 
حد سواء (القضية 59. الجزء /19). وللرجوع إلى نقطة البداية التى ابيتعدت 
عنها بهذا الاستطرادء فإِتناء إذا ما استثنينا ذلك العلاج للانفعالات 
الذي يتمثل في المعرقة الصحيحة (0801100» 7618): لن نستطيع 07 
أي علاج أفضل منه يكون بمقدورناء لأن قدرة الثفس الوحيدة هي القدرة 
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على التفكير وعلى تكوين أفكار تامة لا غير مثلما بينا أعلاه (القضية 3, 
الجزء11). 


/ 59 . 7 ع 2 


الانفعال الذي تنشعر به نحو شيء نتخيله ببساطة, أي نحو شيء 
لا نتخيله ضروريا أق فمكنا إى حارخا » إِنْما يكون, » عند تكافق جميع 
الأمور, أشد من أى انفعال آخر. 


يكون الانفعال الذي نشعر به نحى شيء نتخيله حرا أشد من الانفعال الذي 
نشصر به نحى شيء ضروري (القضية 49, الجزء 111): وبالتالي أشد هن 
الانقعال الذي نشع. يه نحى شيء نتخيله ممكنا أى حادثا (القضية 2, الجزء 
7). لكنّ تَخْيَْنَ لشيء ما على أنّه حر ليس معناه غير أثنا نتخيله 
بيساطة: باعتبار أتنذا نجهل الأسباب التي تدفعه إلى إنتاج معلول ما (بناء 
على ما بيّناه فى حاشية القضية 35, الجزء 11)؛ إذن يكون الانقعال الذي 
نشعر به نحو شيء تتخيّله ببساطة؛ عند تكافق جميع الأمورء أشدّ من الانفعال 


الذى نشعر به نحى شيء ضروري أو ممكن أو حادث؛ وهى على ذلك أشد من 
أى انفعال آخر. 
٠. 1‏ 8 ب 5 6 


نضا 


بقدر ما تدرك (إذهنااء:") الفس الأشياء كلّها على أنها 
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ضرورية. تكون قدرتها على الانفعالات أعظم.ء أي أنّْ خضوعها لها 
يكون أقل. 


تدرك التفس أن الأشياء كلّها ضرورية (القضية 29/, الجزء 1) وأنه يتحتم 
على هذه الأشياء أن توجد وتتتج معلولا ما عن طريق سلسلة لا محدودة من 
العلل (القضية 28. الجزء 1)؛ وعليه (القضية السايقة) فبقدر معرفة التفس 
للأشياء يكون خضوعها للانفعالات المترتّية على هذه الأشياء أقل؛ ويكون 
(القضية 48 الجزء 111) تأئّرها بالأشياء ذاتها أقل. 


0 00 


كلما تعلّقت هذه المعرقة (60نهعم) - معرفة أن الأشياء ضرورية . بأشياء 
جزئية: وكلّما كان تخيلنا لهذه الآأشياء واضحا وشديداء كانت قدرة النقفس 
على الانفعالات أعظم؛ فالتجرية نفسها تثبت ذلك. فنحن نرى قعلا أن الحزن 
الذي يتسبب فيه ضياع خير من الخيرات سرعان ما تنقص حدته إذا ما اعتير 
فاقد هذا الخير أنه لم يكن بوسعه الاحتفاظ به بأ وجه من الوجوه. وفي نفس 
السياق. لا أحد يشفق على طفل صغير لكونه لا يحسن الكلام والمشي 
والتفكيرء ولكونه يعيش ستوات عديدة لا يكاد فيها يعي ذاته. لكن لى كان 
معظم الئاس يولدون راشدينء بينما يولد هذا أو ذاك طفلاء لجان الاشفاق على 
الأطقال لأنّه سيتظر الى الطفولة على أنّْها عيب أى خطأ من أخطاء الطبيعة: لا 
على أنها أمر طبيعي وضروري. ويوسعنا القيام بملاحظات كثيرة من هذا 
القييل. 
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ى 


القكيا 58 


تكون الانفعالات التودة من العقل أو التى يستثيرها العقل 
أعظمء من منظور الزمان» من الانفعالات ا متعلقة بالأشياء الجزئية 
التى نعتبرها غائبة. 


البورهشان 


لا نعتبر شيئا من الأشياء غائبا انطلاقا من الانفعال الذي يجعلنا 
نتخيله, وإِنّما لكون الجسم يشعر بانفعال آخر يقصي وجود هذا الشيء 
(القضية 17, الجزء 11). لذلك إن الانفعال المتعّق بالشيء الذي نعتبره غائبا 
ليس من طبيعة تسمح له بالتفوق على أقعال الإنسان الأخرى وعلى قدرته 
(راجع في شأنها القضية 6). الجزء 17)ء بل هوء على العكين من ذلك. من 
طبيعة تسمح بإعاقته بوجه ما من قبل الانفعالات التي تقصي وجود علته 
الخارجية القمة 9 الجزء 17). لكنّ الانفعال المتولّد من العقل يتعلّق 
بالضرورة بالخصائص المشتركة للأآشياء (راجع تعريف العقل في 
الحاشية الثانية للقضية 40 الجزء 11) التي نعتبرها دائما حاضرة (إِن لا 
يوجد مأ يمكن أن ينفي وجودها الحاضر) والتي نتخيلها دائما ينقس 
النّحو (القضية 38, الجزء 11). لذلك يبقى مثل هذا الانقعال هو هو على 
الدوام, وبالتالي فإِنٌ الانفعالات المناقضة له والتي لا تدعمها عللها 


الخارجية سيتحتم عليها (اليديهية 1) التكنف معه أكثر فأكثر إلى أن يزول 
تناقضها معه؟ اولي هذا الأساس يكون الانقعال المتولّد من العقل اتفعالاً 
أعظم, 
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القضيبنة 8 
كلما كانت العلل التي تسهم معا في استثارة انفعال من 
الاتفعالات أكثر عدداء كان هذا الانقعال انفعالا أعظم, 


تستطيع علل كثيرة مع بعضها أكثر مما تستطيعه علل أقل 
(القضية 7, الجزء 111)؛ وبالتالي (القضية 5. الجزء 17) فكلّما كانت العلل التي 
تستثير معا انقعالا من الانقعالات أكثر عدداء كان هذا الانفعال انفعالا 
أعظم. 
71 م 9 
هذه القضية بديهية أيضا من خلال اليديهية 2. 
1 . ا 7 58 9 
الانفعال الذي .يتعلق بعلل مختلفة_كثيرة والتي تتأمله النفس 
وتتأمل علله مع + انها تكون مضرته أقلء ويكون تأثرنا به أقل, كما 
يكو تاثرنا يكل وا عق من عاله ماكز اقل مما 'لق كان الآمو متاق 


00 يقل عنه لا واحدة أو إلى عدد أقل 
م نّالعلل. 
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لا يكون الانفعال سيا أو ضارا إلا بقدر ما يعوق التّفس عن 
التفكير (القضيتان 26 و27. الجزء 17)؛ وعليه فإِنّ ذلك الانفعال الذى 
يدفع التّفس إلى اعتبار أشياء كثيرة معا يكون أقلّ مضرة من اتقعال 
آخر له نفس الشدة ويستوقف نظر الثفس إلى شيء واحد أو إلى عدد أقلّ 
من الأشياء. فلا تستطيع التفكير في غيرها؛ كانت هذه النقطة الأولى. 
وعلاوة على ذلك؛ لا كانت ماهية النّفسء أعنى قوتها (القضية 7, 
الجزء 111), تتممّل في التفكير فحسب (القضية 11, الجزء 11), كان تأكّرها 
بالانفعال الذي يجعلها تعتير أشياء متعددة أقل من تأثرها بالانفعال 
الذي له نفس الشدة ولا يترك النفس تهتم بغير شيء واحد أو عدد أقلّ من 
الأشياء؛ كانت هذه النقطة الثانية. وأخيرا يكون هذا الانقعال (القضية 
8 الجزء 111): من جهة تعلّقه بعلل خارجية كثيرة: أقل شدة إزاء كل 
واحدة متها . 


ا ا -. ٠‏ 7 و. 10 


طا ما لم تقهرنا انفعالات مناقضة لطبيعتناء كان بمقدورنا تنظيم 
انفعالات الجسم وترتيبها وفق نظام ملائم للذّهن (:صفمءلاءنه 4م). 


البيمهان 


الانفعالات المناقضة لطبيعتناء أي (القضية 30, الجزء 17) السيئة؛ إِنما 
هى سيئة بقدر ما تعوق التّفس عن المعرفة (القضية 27. الجزء 17). وعليه 


2065 


فطالما لم تقهرنا انفعالات مناقضة لطبيعتناء كانت قوة النفسء التي تدأب 
بها على المعرفةء بدون عائق (القضية 26, الجزء 117),. وكانت لها القدرة 
على تكوين أفكار واضحة متميزة وعلى استنباط بعضها من بعض (انظر 
الحاشية 2 للقضية 40, وحاشية القضية 47. الجزء 11)؛ وكانت لناء تبعا 
لذلك؛ القدرة على تنظيم انقعالات الجسم وترتيبها وفق نظام ملائم 
للذهفن. 


. 7 7 / 


ير واس مم 


إننا نستطيعء؛ بهذه القدرة على التنظيم والترتيب المحكمين لاتقعالات 
الجسم, أن نمنع الانفعالات السيئكة من أن تؤثّر فينا بسهولة. ذلك أن 
(القضية 7) إعاقة الانفعالات المنظّمة والمرتبة وفق نظام ملائم للذّهن 
تتطلّب قوة أعظم مما لى كانت هذه الانفعالات مضطرية ومجملة. إذن 
فأفضل ما يمكن أن نقوم به. طالما لم نكتسب معرفة كاملة بانفعالاتنا, هو 
أن نتصور سلوكا مستقيما للحياة: أعني مبادئ ثابتة للسلوك؛ وأن 
نحفظها في ذاكرتنا ونطبقها باستمرار على الأمور الجزئية التي 
تعترضنا غاليا في الحياة,. بحيث تكون مخيلتنا متأئرة جدا بهذه 
المبادئ وتكون هذه الآخيرة دائما تحت تصرقنا. فنحن قد وضعنا مثلاء من 
بين قواعد الحياة (القضية 46. الجزء /ا1» وحاشيتها): أنه ينيغي التغلب 
على الكراهية بالحب والمروءة: لا أن نقابلها بالكراهية. واكي تكون هذه 
القاعدة المقانة واكم تخت تصنرهكا: عند الحاحة.نجن: التفكين باسنتمرال فن 
الإهانات التي يسبيها الثّاس عادة بعضهم لبعضء والتفكير في أفضل 
السيل والوسائل التى تسمح باستيعادها بالمروءة؛ ويهذه الصورة ستريط 
ضورة الإهانة يتخيل تلك القاعدة: فان تفيب هذه الأخيرة عذًا آبدا (القضية 


جا قم 
٠.‏ 


8 الجزء 11) كلما وقعت إهانتنا. ولى أنْعمنًا النْظر أيضا قى مصلحتنا 
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الحقيقية وفي الخير الذي يمكن أن نجنيه من الصداقة المتبادلة ومن 
المعاشرة, ولى تذكرناء فضلا عن ذلك: أن أعظم انبساط تعرقه التقس إِنّما 
ينشا عن السلوك المستقيم في الحياة (القضية 52, الجزء /19)؛ وأنّ البشر 
نتفي فون :فكل. .يقكة: العاكتات: .سعتفق. الضوورة الطنفية: ‏ 11 -شهلت 
الإهانة, أعني الكراهية المتولّدة مفها عادة, أكثر من جانب حقير من مخيلتنا 
ولول :هلننا' تذليلها؛ أى لى كان الغضب ‏ الذي ينش فى الغالب عن أكبر 
الإهانات ‏ لا يمكن تجاوزه بنفس السهولة, لأصبح ذلك ممكنا (لكن دونما 
قضاء على تقلّبات التفس) في زمن أقل يكثير مما لى كانت أنفسنا لم 
تفل حل بذك إلجاد ت؛ مثلما تتيين ذلك من خلال القضايا 6 و7 
و8. وفي نفس السياق؛ ينبغي التفكير في استخدام رباطة الجأش من أجل 
القضاء على الخوف؛ فاد ند فق استعراعن :مخاطر الهداة العافة وم 
تخيلها والتفكير في أفضل سمبل استبعادها وتذليلها بحضور البديهة وقوة 
الّفس. لكن تجدر الإشارة إلى ضرورة الانتباهء أثناء تنظيمنا لأفكارنا 
وتصوراتنا (لازمة القضية 63, الجزء 17, والقضية 59. الجزء 1آ1), إلى ما 
يتضمنه كل شيء من خيرء حتى يكون الشعور بالفرح هو المحدد 
لأفعالنا على الدوام. فمثلا إن اتّضح لشخص ما أنه شديد التعلّق بالمجد, 
ل ال ا الغاية منه وسيل الفوز به. لا في سوء 
امككزاعه وكدء هوا سموككلن البشو أن 'في أمون اخرى دن هذا 
القبيل. وهي أمور لا يمكن التفكير فيها دون شيء من الحسرة؛ فمثل 
هذه الأفكار تحزن أشد الناس تعلقا بالطّموح, لا سيما إذا ما يئسوا من 
بلوغ المجد الذي ينشدونهء فتجدهم يتظاهرون بالحكمة في حين أنهم 
يستشيطون غضبا. فلا شك إذن أن أوائك الذين يتحدثون بأعلى صوتهم 
عن سوء استعمال المجد وعن أباطيل العالم هم أكشر الئاس تشوقا 
للمجد. وليس هذا السلوك خاصا يبأصحاب الطموح دون غيرهم: بل هى شائع 
بين جميع أولتك الذين لا يساعدهم الحظ ويصابون بعجن نقسي. 
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قالبخيل» حتى لى كان فقيراء لا ينفك يتحدث عن سوء التصرف في المال 
وعن رذائل الأغنياء. مما يجعله يغتم ويظهر لغيره استياءه» لا من فقره 
فحسبء بل أيضا من ثراء الآخرين. أما أولكتك الذين لا تُحسن عشيقتهم 
استقبالهم؛ فَهِمَْ لا يفكرون إلا في تقلّب النّساء ومداهنتهن, وفيما تقوله 
الأغنية عن رذائلهن. وهي أمور سرعان ما كتسى حالما تفتح لهم عشيقتهم 

وهكذا فإن من يدأب على التحكّم في انفعالاته وشهواته وفقا لحب 
الحرية لا غير سيبذل قصارى جهده من أجل معرفة الفضائل وعللها ومن 
أجل أن ينعم بالانبساط التام الذي ينشاً عن المعرقة الصحيحة: لا من أجل 
تأمل رذائكل البشر والحطّ من الإنسانية والابتهاج بحريّة زائفة. قمن 
يسهر على احترام هذه القاعدة (وليس هذا بالأمر العسير) ويتدرب عليها 
سيصبح قادراء بلا شك؛ في مدة قصيرة: على توجيه أفعاله وفقا لما يأمره 
به العقل. 


11 57 9 5 5 ] 


كلما تعلقت صورة ما (0وه«) بأشياء أكثرء كانت هذه الصورة 
أكثر تواتراء أعنى كانت غالبا متجددة وشاغلة للفكر. 


قعلاء كلما تعلّقت صورة ماء أو انفعال ماء بأشياء أكثرء كانت العلل التى 
تستثيرها وتدعمها عللا أكثرء وهي علل تتأملها النتفس حميعا (حسب 
الافتراض) بمقتضى الاتنفعال نفسه؛ وهكذا فإن الانفعال يكون أكثر تواتراء 


أعني أنه يكون غاليا متجددا و(القضية 8) شاغلا للفكر. 
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12 3 7 . 58 ] 


تقترن د الأشياء (د1 1ع 1 يسرم 11 ) بصور أشياء تدر كها 
بوضوح وتميز بآكثر سهولة من اقترانها بالصو رالأخرى. 
اليومهضان 


الأشياء المدركة بوضوح وتميز إما هي الخصائص العامة للأشياء وإما هي 
الخضناك هن السشخشيطة هدو راشم عمريف الفقل قن التماشية 2 [اقكي» 
0 الجزء 11), وبالتالي (القضية السابقة) فهي غالبا ما تقع تحت خيالنا؛ 
فمن الأسهل إذن أن تتامل الأشياء الأخرى أثناء تأملنا لهاء وعلى ذلك 
(القضية 8. الجزء 11) فإِنٌّ اقتران الأشياء الأخرى بها يكون أسهل من 
قترانها بغيرها. 


13 5 7 . 58 / 


كلما اقترنت صورة من الصور بأشياء أكثرء كانت غاليا 


متحددة , 
فعلاء كلما اقترنت صورة من الصور يأشياء أكثرء كانت العلل (القضية 


8 الجزء ؟1) القادرة على استثارتها عللا أكثر. 
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14 . 7 . . / 


يمكن للنْفس أن تتصرف بشكل يجعل جميع انفعالات الجسم: أي 
جميع صور الأشباءء تتعلق بفكرة الله. 


لا بوجد أي انقعال جسماتي لا تفدر الثفس على تصوره بوضوح وتميزن 
(القضية 4)؛ فالتفس تستطيع إذن (القضية 15., الجزء 1) أن تتصرف بشكل 
يجعل الانقعالات جميعا تتعلق يفكرة اللّه. 

]/ وه : 7 .. 5 

من كان يعرف ذاته وانفعالاته بوضوح وتميز إِنْما هو 
يحب الله ويزداد حيه هذا بقدر ما تزداد معرفته لذاته 
وانفعالاته. 

من يعرف ذاته واتفعالاته بوضوح وتميز يشعر بالفرح (القضية 53, الجزء 
111): ويكون ذلك مقترنا يفكرة اللّه (القضية السايقة)؛ وبالتالى (التعريف 6 


للانفعالات) قهى يحب الله و(لنقس السبب) يزداك حيه بقدر ما تزداد معرقته 
لذاته وانفعا لاته. 


2310 


٠. 7 8 2 1‏ 16 
يجب أن يحتل حب الله هذا مكان الصدارة فى الثفس, 
فعلاء يقترن هذا الحب بكل انقعالات الجسم (القضية 14) التى تنميه 
جميعها (القضية 15)؛ وعليه (القضية 11) يجب أن يحتلّ هذا الحبُ مكان 
الصدارة في النقس. 


17 58 2 . . / 


ليس للؤله انقعالات سلبية (:7:ة«مندهدم)ء وهو لا يشعر بأئ انفعال 
من انفعالات الفرح أو الحزن. 


إِنْ جميع الأفكار» من حيث أتها تتعلق باللهء صحيحة (القضية 32, الجزء 
1 أي أنْها (التعريف 4. الجزء ]1) تامة؛ وهكذا (التعريف العام للانفعالات) 
فليس للاله اتفعالات سلبية. وعلاوة على ذلك فإن اللّه لا يستطيع أن ينتقل إلى 
كمال أعظم ولا إلى كمال أقلَ (اللازمة 2 للقضية 20, الجزء 1)؛ وبالتالي 
(التعريفان 2 و3 للانفعالات) فهو لا يشعر بأي انفعال من انفعالات الفرح أو 
الحو 


3/1 


إن اللّه ‏ لى تحدثنا بدقة _ لا يحب ولا يكره أحدا. ذلك أن اللّه (القضية 

السابقة) لا يشعر بأي انفعال من انفعالات الفرح أى الحزنء ويالتالي فهو 
1 57 َ 7 568ظ 18 

لا أحد يمكنه أن يكره الله 

أن فكرة الله التي نحملها فكرة تامة (8]2ناون0ع3203) وكاملة (داعم]معءم) 
(القضيتان 46 و47, الجزء 11)؛ وعلى ذلك فإننا نكون فاعلين يقدر ما نتامل 
الله (القضية 3, الجزء 111): ويالتالي (القضية 59. الجزء 111) فلا وجود لأي 
حزن مقتر نْ يفكرة الله أي (التعريف 7 للانفعالات) أله لا أحد : ممكته أن 
يكره الله. 


لازهعة 


لا يمكن أن يتحول حبنا للّه إلى كراهية. 
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حا ب 7 . 


قد يعارضنا بعضهم بالقول: إن كذا نتصور اللّه على أنه علّة كل الأشياءء: 
فلا مندوحة عن اعتباره علّة للحزن. أجيب أنه بقدر معرفتنا لأسباب الحزن, 
يزول هذا الشعور كانفعال (القضية 3): أي (القضية 59, الجزء 111) أنه يزول 
كَحَرْن؛ ويهذه الصورة فإنّ معرقتتا بأنْ اللّه هى علّة الحزن تجعلنا نشعر 
بالفرح. 


19 55 7 ٠. 5 / 


من كان يحب الله 3 دمكنه أ يسسعى ل#تستروء) الى أنه ببادله الله 
الخ : 


لى كان الإانسان يسعى إلى مثل هذاء لكانت رغبته (لازمة القضية 17) في 
أن يكون الله وهى موضوع حبه؛ ليس هى اللّه. ولكان يرغب؛ على هذا الاعتبار 
(القضية 19., الجزء 111) في أن يكون حزيناء وهذا (القضية 28,؛ الجزء 111) 
محال. إذن فمن كان يحب اللّه. إلخ. 


| 5 . 7 20 
إِنْ حب اللّه هذا لا يمكن أن يدنسه (::مهادي”:) الشعور بالحسد ولا 
الشعور بالغيرة؛ بل هو بقوى بقدر ما نتخيل أكثر أشخاصا متحدين 
بالله بنفس رابطة الحب. 
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إن حب الله هذا هو الخير الأسمى الذي نفكن أ كتوق إليه (عمعاعممة) 
وفقا لما يأمر به العقل (القضية 28, الجزء 17). وهى مشترك بين الجميع 
(القضية 36, الجزء 17): كما أننا نرغب أن ينعم به الجميع (القضية 37, الجزء 
17)؛ وعلى ذلك (التعريف 23 للاتقعالات) فإنه لا يمكن أن يدتسه الشعور 
بالحسد ولا (القضية 18. وتعريف الغيرة فى حاشية القضبية 35, الجزء 111) 
الشعور بالغيرة؛ يل على العكس من ذلك: لا بد أن يقوى بقدر ما نتضيل أن 
أشخاصا أكش ينعمون يه. 


يمكن أن نبين بنفس الطريقة أنّه لا يوجد أي انفعال مناقض بصورة 
مباشرة لهذا الحب وقادر على القضاء عليه؛ ويمكن أن نستنتج من ذلك أن 
حب الله هذا هى أكثر الانفعالات دواماء وأنّْه لا يمكنه أن يزولء» من حيث أنه 
يتعلّق بالجسم, إلا بزوال الجسم ذاته. وسننظر لاحقا في طبيعة هذا الحب من 
حيث علاقته بالتقس وحدها. 

لقد تحدثت في القضايا السابقة عن كل أنوا ع العلاج الخاصة بالانفعالات, 
أي عن كل ما تستطيعه التّفسء, منظورا إليها فى ذاتهاء ضدّ هذه الانفعالات؛ 
ويبدى من ذلك أن قدرة التّس على الاتفعالات تتمكل: 

.)4 في معرقة الانفعالات ذاتها (انظر حاشية القضية‎ - )١ 

2 في كوتها تقصل الانفعالات عن فكرة علّة خارجية نتخيلها بصورة 
مبهمة (انظر القضية 2 مع نفس حاشية القضية 4). 
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 )3‏ في الزمان الذي يجعل الانفعالات المتعاقة بالأشياء التي نعرفها تفوق 
الانفعالات المتعلّقة بالأشياء التي لدينا عنها فكرة غامضة أو مبتورة (انظر 
القضية7). 

4) - في تعدد العلل التي تتمي الانفعالات المتعلّقة يخصائص الأشياء 
المشتركة أو بالإله 0 

5) - أخيرا في التّظام الذي تتوحاه النفش في ترتيبها للانفعالات وفي ربط 
بعضها بيعض (انظر حاشية القضية 10 وأيضا القضضايا 12 و3! و14). 

لكن لكي نجيد بد معرفة قدرة التفس 'هذه على الانفعالات لا بد من الإشارة 
أولا إلى كوننا تنعت الانقعالات بأنّها شديدة عندما نقارن اتقعال إنسان ما 
بانفعال إنسان آخر ونرى أن أحدهما يخضع أكثر من الآخر لنفس الانقعال؛ 
أو عندما نقارن بين انفعالات نفس الشخص فنجده منقعلا أو متادرا 
عفني حر من بعضها الآخرء ذلك أن (القضية 5, الجزء /1) قوة 
الانقعال تتحدد يدوه العلة الخارجية بالمقارنة مع قدرتنا الخاصة. لكن 
قدرة الثفس دن بالمعرفة فحسب, وعجزها أى انفعالها السليى 
تاتعدام الفوفة اتحمينه ان [(1 تقيدن كنذا المجو يكون:بالتظن إلى .ها 
يجعل الأفكار تقال أفكارا غير تامة. ويترتّب على ذلك أن النفس تكون 
منفعلة إلى أقصى حد عندما تكون متالفة في معظمها من أفكار غير 
تامة, بحيث تكون علامتها المميزة هي الانفعال أكشر من الفعل؛ وعلى 
العكسء تكون التّفس فاعلة إلى أقصى حد عندما تكون متالفة في معظمها 
من أفكار تامة. بحيث تكون علامتها المميزة ‏ رغم ما تتضمنه من أفكار 
غير تامة: كالنفس الأولى ‏ هي الأفكار التامة التي تعبر عن فضيلة الإنسان, 
لا الأفكار غير التامة التى تدلّ على عجزها . 

وتجدر الإشارة, بالإضافة إلى ذلك؛ إلى أن صروف الذهر وهمومه 
إِنّما سبيها الرئيسي هى الحبٌ المفرط لششيء تطرأ عليه تحولات كثيرة 
ويتعذر علينا امتلاكه تماما. وفعلاء. لا أحد يعتريه القلق أو الحزن إلا في 
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شأن موضوع حيه؛ ولا تنشأ الإهانات والشكوك والعداوات إلا عن عشق 
نفهم بسهولة ما للمعرفة الواضحة والمتميّزة من سلطان على 
الانقعالات, ولا سيّما ذلك الضرب الثالث من المعرفة (راجع فى شأته 
حاشية القضية 47. الجزء 11) الذي يقوم على معرفة اللّه ذاتها؛ ورغم أن 
هذه المعرفة لا تقضي تماما على انفعالات من نوع الانفعالات السلبية 
(انخار الحيده الو القضيبية 0 إلا 0 لا تتركها كال أكار مده 
القضية ‏ 5 المذهء 1 وبالتالى فإن هذا 2 0 يمكن أن تدنسه أية 
رذيلة من الرذائل العالقة بالحب العادىي؛ يل يمكنه أن يصيح أعظم فأعظم 
(القضية 15) فيحتل أعظم جزء من التّفس (القضية 15) ويؤْشٌ فيها تأثيرا 
شديدا. ١‏ 

وهكذا أكون قد أنهدت الحديث عما يتعلّق بالحياة الحاضرة. وفعلاء 
يستطيع كل واحد أن يتبيّن بسهولة ما قلته في بداية هذه الحاشية؛ وهو أنّني 
قد ضمنت هذه القضايا القليلة جميع أنواع العلاج الخاصة بالانفعالات, 
شريطة الانتياه في نفس الوقت إلى ما قلته في هذه الحاشية وفي تعريف 
النفس والانفعالات وأخيرا في القضيتين ١‏ و3 من الجزء الثالث. لقد حان 
الأوان إذن كي أنتقل إلى ما يتعلّق بديمومة (201006:1؟نال) التفس, وذلك بغض 
الطر عن وحود الجسم. 


القضبة 21 


ا ماضية إلا أثناء ديمومة 0 (عرم صم 6اننلانل) , 
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اليرهضان 


لا تعبر التفس عن الوجود الفعلى لجسههاء ولا تتصور أيضا 
انفعالات الجسم على أنْها انفعالات فعلية. إلا أثناء ديمومة الجسم (لازمة 
القضية 8. الجزء 11)؛ وتبعا لذلك (القضية 26. الجزء 11) فهي لا تتصور 
أي جسم على أنه موجود بالفعل إلا أثناء مدة جسمها؛ وبالتالي فإِنّها لا 
تستطيع أن تتخيل أي شيء (راجع تعريف المخيلة فى حاشية 
القضية 17. الجزء 11), ولا أن تتذكّر الأشياء الماضية إلا أثتاء 
ديمومة الجسم (راجع تعريف الذاكرة في حاشية القضية 18, 
الجزء11). 


ل 

ب 
ٍ 
مودس 


بيد أنه توجد في الله بالضرورة فكرة تعبر عن ماهية هذا الجسم 
البشرى أو داك من منظور الأزْل (ءأءعترد كااهاة«عامه نانبى). 


ليس الله علّة وجود هذا الجسم البشري أو ذاك فحسبء بل هى أيضا 
علّة ماهيته (القضية 25. الجزء 1) التي يجب أن تتصور بالضرورة 
بماهية اللّه ذاتها (اليديهية 4. الجزء 1آ), وذلك بضرورة أزلية معيتة 
(القضية 16, الجزء 1)؛ قلا بد إذن من وجود هذا التصور في الله 
بالكنرورة: 
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23 . 2 5 533 ]] 


لا يمكن للنفس اليشرية أن تفنى تماما مع الجسم., وإِنْما يبقى 
منها شسيء أزلى. 


البرمهض ان 


يوجد في اللّه بالضمرورة تصور أى فكرة تعير عن ماهية الجسم 
اليشرىي '(القضية السايقة), وهي بناء على ذلك شيء يتتمي 
بالضرورة إلى طبيعة التفس اليشرية (القضية 13, الجزء 11). لكمّنا لا 
تتسب إلى النفس البشرية أيّة ديمومة يمكن تحديدها بالزمان. إلا إذا 
كانت هذه النقس تعير عن الوجود الفعلي الجسم.ء وهو وجود تعلّله 
الديمومة ويحدده الزمان؛ ويعبارة أخرى (لازمة القضية 8. الجزء 11) إنَّنا 
لا ننسب الديمومة إلى الفس ذاتها إلا أثناء ديمومة الحجسم. لكن 1 
ا 0 بيضرورة أزلية. يمقتضى ماهية اللّه ذاتها هى (القضية 
السابقة), مع ذلك, شيء ماء فإن هذا الشيء الذي ينتمي إلى ماهنة 
رت أزليا. 


. 7 ت‎ ١ 


كما سعبق القولء هذه الفكرة المعيرة عن ماهية الجسم من منظور الأزل 
دما هي ضرب من ضروب الفكر الذي ينمي إلى ماهي النفس والذي هو 
أزلي موالضرورة 2 أنه يتعذّر أن يكون لدينا أية ذكرىب اعن وحودنا قيل 
الجسمء إذ لإا يمكن أن يبقى في الجسم أي أثر لهذا الوجودء كما أنه لا يمكن 
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للأزل أن يُحددَ بالزمان ولا أن تكون له أيّة علاقة بالزمان. ومع ذلك فنحن 
نشعر ونختبير أننا خالدون. ذلك أن شعور التّفس يهذه الأمور التى تتصورها 
بالذهن لا يقلّ عن شعورها بالأمور المحفوظة في ذاكرتها. فعيون التّفس التي 
ترى بها الأشياء وتعاينها إِنّما هي الاستدلالات ذاتها. وعليه فبالرغم من أنه 
ليس لدينا ذكرى عن وجودنا قبل الجسم., إلا أثنا نشعر بِأنْ أنفسنا خالدة من 
حيث أنها تنطوي على ماهية الجسم من منظور الأزل» وأنْ وجود التّفس لا 
يمكن أن يحدد بالزمان أو يعلّل بالديمومة. إذن لا يمكن القول إِنْ النّفس تدوم 
(01585) ولا يمكن لوجودها أن يحدد بزمان معين إلا من جهة كونها تنطوي 
على الوجود القعلي للجسمء ويهذه الصورة فحسب تكون لها القدرة على 


تحديد وجود الأشياء تحديدا زمانيا وعلى تصورها في الديمومة. 
/ 5 7 هه 24 


كلما ازداد فَهمنًا (عسمنونناء:») للأشياء الجزئية» ازداد فهمنا 
للذّا تالإلهبة. 


إنْ ذلك بديهى من خلال لازمة القضية 25 من الجزء الأول. 
/ وه 5 7 ٠.‏ 25 


أعظم مجهود للنفس وفضيلتها العظمى أن تفهم (ء«عوذ[اء11) 
الأشياء بواسطة النوع الثالث من ا لعرفة. 
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ينتقل التوع الثالث من المعرفة من المعرفة التامة ليمعض صفات الله 
إلى المعرقة التامة لماهية الآأشياء (راجع تعريف هذا الضري من المعرفة 
فى الحاشية 2 القضية 40. الجزء 11)؛ وكلّما ازداد فَهَمَنَا للأشياء 
بهذه الطريقة, ازداد (القضية السابقة) فَهْمُنَا للذّات الإلهية؛ وعلى 
ذلك (القضية 28. الجزء /19) فإِنّ فضيلة النّفس العظمىء أعنى (التعريف 
8. الجزء 19) قدرة التّفس أو طبيعقهاء أو بمعتى آخر (القضية 7, الجزء 
111): مجهودها الأعظمء هى أن تفهم الأشياء بواسطة النوع الثالث من 
الفعونة. 


26 58 59 75 . 1 


كلما ازدادت قدرة النفس على فهم الأشياء بواسطة التّوع الثالث 


هذا بديهيء باعتبار أنه إذا كذا نتصور النّفس قادرة على فهم الأشياء 
يواسطة هذا التوع من المعرفة, فإئّنا سنتصورها مدفوعة إلى فهمها بهذا 


النوع من المعرفة بالذات: وعليه (التعريف 1 للانفعالات) فكلّما ازدادت قدرتها 
على ذلكء. ازدادت رغيتها فى ذلك. 
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القضية 7 


ينشً عن هذا التوع الثالث من ا معرفة أعظم انبساط 
(7112ععكعفلاوعت) بمكن أن تعرفه / لنفس : 


البوه ان 


أعظم فضيلة من فضائل التفس هي أن تعرف الله (القضية 28, 
الجزء 17), أي أن تعرف الأشياء بواسطة التوع الثالث من المعرفة 
(القضية 25)؛ وتكون هذه الفضيلة أعظم بقدر ما تتم معرقة النّفس 
للأشياء عن طريق هذا النوع من المعرقة (القضية 24)؛ وعلى ذلك إِنْ من 
يعرف الأشياء بهذا النوع من المعرفة ينتقل إلى أعلى درجة من الكمال 
الإنسانيء وبالتالي سيكون شعوره بالفرح أعظم شعور (التعريف الثاني 
للانفعالات), كما سيكون ذلك مقترنا (القضية 43. الجزء 11) بفكرة ذاته ويفكرة 
فضيلته الشخصية؛ وعلى هذا الأساس (التعريف 25 للانفعالات) ينشاً عن 
هذا النوع من المعرفة أعظم انبيساط يمكن أن تعرقه الثفس. ‏ 


/ . . 7 585 28 
لا يمكن للجهد آو الرغية ‏ (كمنتفامين ناه 5:ه::200)) فى معرفة 


الأشياء بواسطة النوع الثالث من ا معرفة أن ينشاً عن النوع الأول 
من ا معرفة, بل هو ينشاً عن النوع الثاني. 
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هذه القضية بديهية بذاتها؛ ذلك أنْ كل ما ندركه بوضوح وتميز إنّما 
ندركه إما بذاته وإما بشيء آخر يتصور بذاته؛ ويعبارة أخرىء إن 
الأقكار التي تكون لدينا واضحة ومتميزة: أي التي تتعلّق بالنوع الثالث من 
المعرفة (الحاشية 2 القضية 40, الجزء 11): لا يمكنها أن تنشاة عن الأفكار 
المبتورة والمختلطة التي تنتسب إلى النوع الأول من المعرفة» وإِنّما تنش عن 
أفكار تامة, أعني (نفس الحاشية) عن النوعين الثاني والثالث من 
المعرفة؛ وعلى ذلك (التعريف 1 للانفعالات) فإن الرغبة في معرفة الأشياء 
عن طريق التوع الثالث من المعرفة لا يمكنها أن تنشاً عن النوع الأول 


/ 9 5 ف . 29 


كلّ ما تفهمه التّفس من منظور الأزلء لا تفهمه لكونها تتصور 
من منظور الأزل. 


البوهان 


يمكن أن تتحدد بالزمانء ولها القدرة على تصور الأشياء في علاقتها بالزمان 
(القضية 21 أعلاهء والقضية 26, الجزء 11). بيد أنه لا يمكن تفسير الأزل 
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بالديمومة (التعريف 5. الجزء 1 وشرحه)؛ وعليه فليس النّفسء بوصفها تتصور 
الوجود الحالي لجسمهاء القدرة على تصور الأشياء من منظور الأزل. لكن ذا 
كان من طبيعة العقل أن يتصور الأشياء من منظور الأزل (اللازمة 2 للقضية 
4 الجزء 11) ومن طبيعة التّفس أن تتصور ماهية الجسم من منظور الأزل 
(القضية 23), ياعتبار أنه لا شيء ينتمي إلى ماهية الأقس (القضية 13, الجزء 
11) عدا هذين الوجهينٍ من المعرفة, فإن قدرة النفس تلك على تصور الأشياء 
من منظور الأزل لا تذ تنتمي إذن إلى النفس إلا من حيث أنها تتصور ماهية 
الجسم من منظور الأزل. 


ما 2100 موجودة في زمان ومكان محددينء وإما يوصقها 
متضمنة في اللّه وناتجة عن وجوب الطبيعة الإلهية. والأشياء التى 
لتسنويها من هذا المنظور الثانى بوصفها حقيقية وواقعيةء نما 
نتصوّرها من منظور الأزل» وتكون أفكارها متضمنة لماهية الله الأزلية 
واللأنهائية: كما بيّنا ذلك في القضية 45 من الجزء الثاني, التي أحيل 
أيضا إلى حاشيتها. 


ث )ا سوه بوصفها تعرقف ذاتها وتعرف الجسم من : 
منظور الأزل. تعرف الله بالضرورة ة وتعلم أنها موجودة في الل 


وتتصور به. 
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الأزل (25غ7216عاعة) عيبن ماهية الله بوصفها تنطوي على الوجود 
الضروري (التعريف 8, الجزء 6 وعلى ذلك فإن تصور الأشياء من منظور 
الأزل هئ تضورها هن جهة كونها اند تتصور يماهية الله كموجودات واقعية هناده) 
(دتلوع؟, أي من جهة كونهاء بمقتضى ماهية الله تنطوي على الوجود؛ وهكذا 
فإِن النقفسء من حيث أنها تتصور ذاتها وتتصور الأشياء من منظور الأزل, 
تعرف اللّه بالضرورة وتعلم: إلخ. 
/ 3 . لي ٠.‏ 231 


ينتج النوع الثالث من ا معرفة عن الذفس بوصفها علته الصورية, 
باعتبار أن النّفس ذاتها أزلية ٠"‏ (مجمواعم). 


لا تتصور التّفس شيئا من منظور الأزل إن لم يكن ذلك بوصفها تتصور 


* أؤلية, لا خالدةء ياعثيار أن الخلود يعني الاستمرار في الزمانء بينما المقصود بالأزلية هو 
ما لا يسرى عليه الزمان ولا يوجد فيه لا قيل ولا بعد . وفي الحقيقة فإِنٌّ لفظ الأزل يقيد في 
العربية القدم: أي ما لا بداية له في الزمان: في مقايل الأبد, أي ما لا نهاية له في الزمان. 
أما الفط أللاتيني كما نعم الذي يرادفه بالفرتسية 6ن فهى يشير في نفس الوقت 
الى الأزل والأك. وههما كان الأمر, قإن سبينوزا قد عرف ما يقصده بالأزّل عندما قال, 
متهدنا عن الأزلية الالهية, إن الله أزلي بنفس المعنى الذي تكون به ماهدة الدائرة أزلية 
(انظر "خواطر ميتافيزيقية": الجزء 11: الفصل 1), 
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ماهية جسمها من منظور الأزل (القضية 29)., أي (القضيتان 21 و23) بوصفها 
أزلية؛ وبالتالي (القضية السابقة) فهيء بوصفها أزليةء تعرف الله. وهذه 
المعرقة هي بالضرورة معرفة تامة (القضية 46, الجزء 11)؛ وعلى ذلك تكون 
النفسء باعتبارها أزلية» قادرة على معرفة كل ما يمكن أن ينتج عن معرقة الله 
تلك (القضية 40. الجزء 11) أي على معرقة الأشياء عن طريق النوع الثالث من 
المعرفة (راجع تعريقه في الحاشية 2 للقضية 40, الجزء 11)؛ وعلى هذا فإن 
الّفس (التعريف 1, الجزء 111): بوصفها أزلية. هي العلّة التامة أو الصورية 
لهذا النوع من المعرقة. 


٠. /7 0 حا‎ 


بقدر تفوقنا في هذا التّوع من المعرفة نكون أكثر وعيًا بأتفسنا وبالإله, أي 
أنّذا نكون أكثر كمالا وغبطة» وهو ما سنتبينه يأكثر وضوح من خلال القضايا 
القادمة. لكن ما تجدر ملاحظته هنا هى أنْناء رغم تحققنا منذ الآن من أزلية 
النفس بوصفها تتصور الأشياء من منظور الأزلء إلا أثنا سننظر إليها ‏ من 
أجل تقديم تفسير أوضح ومعرفة أفضل لما نريد إثباته ‏ كما لى كانت بدأت 
الآن فقط في الوجود وقي تصور الأشياء من منظور الأزل؛ وهى المنهج الذي 
توخيناه إلى حدّ الآن والذي يجوز توخيه دونما خوف من الوقوع في الخطاء 
شريطة ألا نستنتج شيئًا من غير المقدمات التي ندركها بوضوح. 


32 . 7 . 55 ١ ا‎ 


إننا نحجد متعة ‏ («نناتدماءعآء4) في كل ما نفهمه بواسطة النوع 
الثالث من ا معرفة, ويكون ذألك مصحوبا بفكرة الله كعلة. 
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ينشة عن هذا النوع من المعزفة أعظم انبساط يمكن أن تعرفه التقس, 
أعني أعظم فرح (التعريف 25 للاتفعالات). ويكون ذلك مصحويا يفكرة الذات 
نفسها كعلّة (القضية 27)» وبالتالي أيضا بفكرة اللّه كعلّة (القضية 30). 

لازمة 

ينشاً عن هذا النوع الثالث من المعرفة حب عقلى للّه؛ ذلك أنه ينشأ عن هذا 
التوع من المعرفة (القضية السايقة) فرح مصحوب بفكرة الله كعلة, أى 


(التعريف 6 للانقعالات) تنشاً محبة اللّه. لا من حيث أثنا نتخيله حاضرا 
(القضية 9 وإِنّما من حيث أثتا ندرك أنه أزلى؛ وذاك هى ما أسميه يالحب 


العقلي للّه. 
أ 0 8 8 ظ ٠.‏ 23 


للقت ب العقلي لله (منامسععااععما نوط «عويماء الذي بننشاً عن النوع 
الثالث من ا معرفة؛ حب أزلي. 


إن النوع الثالث من المعرفة (القضية 31 والبديهية 3, الجزء 1) أزلى؛ إذن 


(نفس البديهية» الجزء 1) فالحب الذي ينشأ عنه حب أزلي أيضا. . 
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رغم أنه ليس لحب الله هذا بداية (القضية السابقة). إلا أنّه يملك جميع 
كمالات الحبء كما لو كَانْ قد نْشاً, مثلما افترضنا ذلك على وجه التخيّل فى 
لازمة القضية السابقة. والفرق الوحيد هو أنّ النّفس تملك بصورة أزلية تلك 
الكمالات التي افترضناها تنضاف إليهاء وذلك مع فكرة الإله كعلة أزلية. وإن 
كان الفرح يتمثل في الانتقال إلى كمال أعظم, فالغبطة تتمثل إذن في تمتّع 
التفس بالكمال ذاته. 


/ 5 . ف . 24 
تخضع النفس لانقعالات من نوع الانقعالات السلبية الآ أثناء 


ديمومة الجسم. 


الخيال هى الفكرة التي تنظر يها التفس إلى شيء ما على أنه حاضر 
(راجع تعريفه في حاشية القضية 17, الجزء 11): ومع ذلك فهى يشير 
إلى الحالة الحاضرة للجسم البشري أكثر منه إلى طبيعة الشيء الخارجي 
(اللازمة 2 للقضية 16, الجزء 11). فالانفعال هو إذن التخيل (التعريف العام 
للانقعالات) بوصفه يشير إلى الحالة الحاضرة للجسم؛ وهكذا (القضية 21) 
فإِن التّقس لا تخضع لاتقعالات من نوع الانفعالات السلبية إلا أثناء ديمومة 


الجستع. 
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لازمة 
يترتب على ذلك أنه لا وجود لأي حب أزليء باستثناء الحب العقلي. 
ان 7 ك0 
لى تاملنا الآراء الشائعة بين التاس»: وجدناهم يشعرون حقا بأزلية أنفسهم, 
غير أتهم يخلطون بين الأزل والديمومة» وينسبون الأزل إلى الخيال أو الذاكرة 
التي يعتقدون أنّها تظل باقية بعد الموت. 
1 3 0 7 . 35 
إِنّ الله يحب نفسه حيا عقليا لا نهائيا . 
ِنْ الله لا متناه إطلاقا (التعريف 6, الجزء 1): أي (التعريف 6. الجزء 11) أن 
طبيعة الله تنعم يكمال لا نهائي, ويكون ذلك (القضية 3,. الجزء 11) مصحويا 
أسميناه, فى لازمة القضصية 32, بالحب العقلي. 
/ . . 7 6 36 


إِنّ ما تشعر به الثفس من حب عقلي لله لا يختلف عن الحبٌ الذي 
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يحب به الله نفسه, لا من حيث هو لا متناه, وإنْما من حيث أنّه يمكن 
تفسيره بماهية النفس البشرية منظورا إليها من جهة الأزل؛ بمعنى 
أن ما تشعر به الّفس من حب عقلي لله هو جزء من الحبٌ اللأمتناهى 
الذي يحب به الله نفسه. ١‏ 


البرهان 


يتعلّق حب النفس هذا بأفعال التّفس (لازمة القضية 32؛ والقضية 3, الجزء 
1,؛ وعليه فهى الفعل الذي تتأمل به التفس ذاتها والذي تصحيه فكرة الله 
كعلّة (القضية 32 ولازمتها): أي (لازمة القضية 25, الجزء 1: ولازمة القضبة 
1 الجزء 11) أنه القعل الذي يتأمل به الله من حيث أنه يمكن تفسيره 
بالتفس البشرية ‏ ذاته والذي تصحبه فكرة ذاته, وعلى ذلك (القضية السايقة) 
فإِنْ هذا الحب الذي تشعر به النفس هى جزء من الحب اللأمتناهي الذي يحب 
داه الله نقسيه. 0 


امه 
وبالتالي فإن حب الله للبشر وحب الفس العقلى لله هما شىء واحد لا غير 
51 لمع1 أه 1اتناائتا) . 


حا 7 ود 0 


ومن هذا / لنطلق يتجلى بوضوح أين يكون خلاصتا.ء أعني عد غيطتنا أو 
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حريتناء آلا وهى في الحب الدائم والأزلي لله أى في حب اللّه للبشر. هذا الحب 
أو الغبطة هى الذي يطلق عليه في ااكتب المقدسة, عن جدارة: اسم المجد. إذ 
سواء كان مصدر هذا الحب هو اللّه أو الثفسء فإئه يحق تسميته بائيسباط 
التفس. وهذا الانيساط لا يختلف في الحقيقة عن المجد (التعريفان 25 و30 
للانقعالات). فهى قعلاء من حيث نسيته إلى اللّه. فرح ليسمح لي ياستعمال 
هذا اللفظ مرّة أخرى ‏ تصحبه فكرة الذات نفسهاء؛ وكذا الشأن إن كانت 
نسبته إلى النفس (القضية 27). وعلاوة على ذلكء لما كانت ماهية أنفسنا تتمثل 
في المحرفة فحسبء ونا كان اللّه هو مبدأ هذه المعرفة وأساسسها (القضية 15, 
الجزء 1» وحاشية القضية 41. الجزء 11): فإِننا ندرك بوضوح كيف ويأية صورة 
تنتج التفسء من حيث الماهية والوجودء عن الطبيعة الإلهية» وكيف تظل تابعة 
لها. لقد رأيت أن الأمر يستحق الإشارة إليه هنا حتى نتبيّن من خلال هذا 
المثال ما هى قيمة معرقة الأشياء الجزئية التى أسميتها المعرفة الحدسسية 
(دمع نل تاه أى المعرفة من التوع الثالث (حاشية القضية 40. الجزء 11), وكم 
تفوق هذه المعرفة المعرفة الكلية رنتةكاءلاأمنا عمهلأمعمه) والتي قلت إنها 
النوع الثاني من المعرفة. فبالرغم من أنّني أتبت عموماء في الجزء الأول» أن 
الأشياء جميعا (ويالتالى التّفس البشرية أيضضا) تابعة لله من حيث الماهية 
والوجود, فإنٌّ هذا الإثبات, مع أنّه إثبات مشروع ولا يفسح مجالا للشك, لا 
يكون تأثيره في أنفسنا على نحى تأثير نفس النتيجة المستخلصة من عين 
ماهية شيء من الأشياء الجزئية التي نقول بأنها تايعة لله. 


27 .. 8 . . 1 


قادر على إبطاله 1 
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البورهضان 
ينتج هذا الحب العقلي بالضرورة عن طبيعة الثفس» من جهة اعتبارها هي 
ذاتهاء بمقتضى طبيعة اللّه. حقيقة أزلية (القضيتان 33 و29). ويناء على ذلك لى 
وجد شيء مناقض لهذا الحبء لكان هذا الشيء مناقضا للحق؛ وبالتالي لكان 
الشيء القادر على إبطال الحبّ قادرا على جعل الحقّ باطلا؛ إلا أن ذلك (كما 
هو معلوم بذاته) محال. إذن لا يوجد في الطبيعة أي شيء. إلخ. 


8 . 


تتعلّق بديهية الجزء الرابع بالأشياء الجزئية منظور! إليها في علاقتها 


يزمان ومكان محددين؛ أعتقد أنه لا أحد يشك قى ذلك. 
1 . 1 7 28 38 


كلما فهمت الأفس أشياء أكثر بواسطة النوعين الثاني والثالث من 
ا معرفة. كان تأثّرها بالانفعالات السيئة أقلٌء وكان خوفها من ا موت 
أقل. 


تتمثّل ماهية التّفس في المعرفة (القضية 11, الجزء 11)؛ وعليه فكلّما كانت 
التفس تعرف أشياء آكثر عن طريق النوعين الثاني والثالث من المعرفة. كان 
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الجزء الذي يظل باقيا منها جزءًا أعظم (القضيتان 29 و23). ويالتالي (القضية 
السابقة) كان الجزء غير المتآثر بالانفعالات المناقضة لطبيعتتاء أي (القضية 
0 الجزء 17) بالانقعالات السيئة؛ جزءا أعظم. إذن فكلّما فهمت التّفس أشياء 
أكش عن طريق النوعين الثاني والثالث من المعرفة, كان الجزء الذي يظل فيها 
سليما جزءا أعظم. وبالتالي كان تأثرها بالانفعالات أقلء إلخ. 


نفهم من هنا ما لحت إليه في حاشية القضية 39 من الجزء 17 وما وعدت 
بتفسيره في هذا الجزء الخامس؛ وهو أن الموت يكون أقلّ أذى بقدر ما يكون 
للنفس من معرفة واضحة ومتميزة ويقدر ما يكون لها بالتالي من حب لله. 
وعلاوة على ذلك فما دام (القضية 27) النوع الثالث من المعرفة يُفرن أعظم 
انبساط ممكنء فإِنّه يمكن اطبيعة النّفس البشرية أن تكون على شكل يجعل 
جزعءها الذي يفنى ‏ كما بينا ذلك (القضية  )21‏ بقناء الجسم حقيرًا بالمقارنة 
مع الجزء الذي يبقى. لكثنا ستعالج قرييا هذه النقطة بأكثر إسهاب, 


39 ٠. 7 1 .. 1 


من كان جسمه يملك عددا كبيرا هذا من الاستعدادات (ضنامهاء 
كان الجزء الأعظم من نفسه أزليا (26127712), ٠‏ 


البرهضان 


من كان حسمه قادرا على أداء عدد كيير جدا من الأقعال. كان لا يخضع 
إلا قليلا جدا للانفعالات السيئة (القضية 38, الجزء 2)19 أى للاتفعالات 
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(القضية 30, الجزء 17) المناقضة لطبيعتنا؛ وهكذا (القضية 10) فهى يكون 
قادرا على تنظيم انفعالات الجسم وعلى ريط بعضها بيعض وفق نظام متاسب 
للذهن (دسدنءع1اء:5), كما يكون قادرا بالتالى على (القضية 14) ريط كل 
انقعالات الجسم بفكرة الإله؛ ويناء على ذلك فهى (القضية 15) سيشعر نحو 
الله بالحب الذي (القضية 16) يتبغي أن يشغل أى يكون الجزء الأعظم من 
النفسء وإذاك (القضية 33) فإِنْ الجزء الأعظم من نفسه سيكون أزْليا. 


نا كانت الأجسام البشرية تملك عددا كييرا جدا من الاستعدادات: فلا 
شك أنّها تستطيع أن تكون من طبيعة تجعلها ترتبط بنفوس تملك معرفة 
كبيرة بذواتها ويالله ويتّصف الجزء الأعظم منها أو جزؤها الرئيسي بالأزلية, 
فلا يملكها الذّعر من الموت أبدا. لكن يتطلّب فهم ذلك بأكثر وضوح أن نلاحظ 
هنا أثْنا نعيش تغيّرا مستمرا وأئنا قال سعداء أو أشقياء بحسب تحولنا إلى 
ما هى أحسن أى إلى ما هى أسواً. الذي ولالردين حال الطقولة أى الشياب 
إلى حالة جئّة يقال شقياء وعلى العكس من ذلكء تعتبر السعادة في أن 
يعم دن الو قينا فين جنم الى فت ان وفعلاء من كان جسمه, 
كالطفل أو الشاب الصغيرء قادرا على أشياء قليلة جدا وخاضعا إلى أقصى 
حد للأسياب الخارجية, كانت نفسه؛ متظورا إليها في حد ذاتها ؛ لا تكاد تحي 
ذاتها ولا الله ولا الأشياء؛ وعلى العكسء من كان جسمه قادرا على أشياء 
كثيرة جدًاء كانت نفسهء منظورا إليها في حد ذاتهاء على وعي شديد بذاتها 
وبالإله وبالأشياء. فنحن نجدٌ إذن في هذه الحياة قبل كلّ شيء في أن يتحول 
جسم الطفولةء يقدر ما تحتمل طبيعته ويقدى ما يناسبه ذلك» إلى جسم آخر 
قادر على عدد كبير جدا من الأمور ومرتبط بنفس واعية إلى أقصى درجة 


2303 


بذاتها وبالإله وبالأشياءء بحيث يكاد يكون كلّ ما يتعلّق بذاكرتها أى 
مخيلتها غين هام بالتظطر الى (لأععموع؟ 11أ) الذمن: مما قلت فى حاشية 
القضية السابقة. 


40 57 7 1 58 1 


بقدر ما يكون لشيء من الأشياء من الكمالء يكون أكثر فعلا وأقل 
انفعالا؛ وعلى العكسء بقدر ما يكون فاعلاء يكون أكثر كمالا. 


بقدر ما يكون لشيء من الأشياء من الكمال2» يكون له أكثر واقعية 
(التعريف 6. الجزء 11). وعلى ذلك (القضية 3, الجزء 111: وحاششيتها) فيقدر ما 
يكون قاعلاء يكون أقل انقعالا؛ ويقام البرهان بنفس الطريقة في الاتّجاه 
المعاكسء بحيث يترتبء لى عكسنا الآية» أنْ الشيء يكون أكثر كمالا بقدر ما 
يكون فاعلا. 


لازهة 


يتركّب على ذلك أن الجزء الذي يظل باقيا من التّفسء مهما كان حجمه, 
إِنْما هى أكمل من الآخر. ذلك أن الجزء الأزلي في النفس هو العقل, وفى الحوء 
الوحيد الذي ثقال بمقتضاه فاعلين (القضية 3, الجزء 111)؛ أمًا الجزء الذي 
بيناء على العكسء أنه قانْ؛ فهى المخيلة ذاتها (القضية 21): وهى الجزء الوحيد 
الذي تقال بمقتضماه منفعلين (القضية 3. الجزء 5]1, والتعريف العام 
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للانفعالات)؛ إذن (القضية السايقة) فالجزء الأول؛ سواء كان صغيرا أو كبيراء 
هى أكمل من الثاني. 


هذا ما أردت إثباته بالنسبة إل التّفس, منظور! إليها خارج علاقتها 
بوجود الجسه؛ يبدى من هناء وآيضا من خلال القضية 21 من الجزء 
الأول» ومن خلال قضايا أخرى كذلك, أن الثقسء: من حيث أنها تفهم, هي 
حال أزلي (120005 5نامتماعة) من 0 القكر؛ وهذا الأخير يحددة بدوره 
حال آخرء وهكذا بلا نهاية, بحيث تؤلّف جميعها معا عقل اللّه الأزلي 
واللانهائي. 


41 55 7 . 59 / 


(ومرمدماء زط ) والتدين لمء :مزه ذاء1)ء وبوجه الإطلاق كَّ م بينا في 
الجزء الرابع أنه يتعلق برباطة الجحآأش والروءة: نمتطل في نظرنا 


أمورا رئيسية. 
المبدأ الأوّل والوحيد للقضيلة أو للتّوجيه السوي للحياة هو (لازمة القضية 


2, والقضية 24. الجزء 197) البحث عمًا ينقعنا بوجه خاص. لكثنا لم نأخذ 
بيعين الاعتبار» نا حدّدنا ما يوصى به العقل كشيء نافع: خلود النفس الذي لم 
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نتبينه إل في هذا الجزء الخامس. ويالرغم من جهلنا آنذاك أن النّفس خالدة, 
إلا أن ما أثيتنا نسبته إلى رياطة الجاش والمروءة قد ظل في منظورنا أهم 
شيء؛ وعلى هذا فحتّي لى لم نزل نجهل ذلكء فإِننا سننظر إلى وصايا العقل 
تلك على أنها أمور رئيسية. 


تعتقد العامة (11183/) عادة في عكس ذلك؛ وقفعلاء يبيدق أن السواد الأعظم 
يظتّون أنفسهم أحرارًا كلّما جاز لهم الإذعان لميولهم؛ ويظئون أنَّهم يتنازلون 
عن حقوقهم كلما أرغموا على العيش وفق القواعد التي يقضي بها 
القانون الإلهي. فالأخلاقية إذن والتدين» وعلى وجه الإطلاق كل ما يتعلّق 
بقوة التّفسء إِنّما هي أشياء يعتبرونها حمّلاً يأملون إنزاله بعد الموت, كي 
ينالوا جزاء العيودية» أي جزاء الأخلاقية والتدين؛ وليس هذا الآمل وحده ما 
يدقعهم إلى العيش وقق القواعد التي يقضي بها القانون الإلهيء بل يدفعهم 
إلى ذلك أيضا ويوجه خاص خوفهم من العذاب المريع بعد الموت؛ يقدر ما تتيح 
لهم ذلك خسستهم وعجزهم التقسي. فل لم يكن للبشر هذا الأمل وهذا الخوف. 
ولى كانوا يعتقدون: على العكس من ذلكء أن النّفس تفنى يفناء الجسم وأنه لا 
أمل للأشقياءء الذين أنهكهم عبء الأخلاقية: في حياة آجلة, لعادوا إلى طبعهم 
وأرادوا تدبير جميع الأمور وفق ميولهم والتعويل على الحظ أكثر منه على 
أتفسهم. وليس ذلك أقل خلقا في رأيي من أن يعمد شخص. نظرا إلى 
كونه لا يعتقد نقسه قادرا على تغذية جسمه إلى الأيد بطعام جيدء إلى 
التشبّع بالسموم والمواد القاتلة؛ أى أن يفضلء نظرا إلى كونه يعتقد أن 
التّقس ليست أآزلية أى خالدة (1:01201183160 ناءة 11تةمعاء3): أن يكون مجنونا 
وأن يعيش يلا عقل؛ فهذا خلف لا يستحق حتى التّطر فيه. 
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ليست الغبطة (مد«ة:نهء8) جزاء الفضيلةء بل هى الفضيلة عينها؛ 
ولا ينشرح صدرنا (5::ع4نهع) بذلك لكوبنا تكبح شهوائناء بل إن 
انشراحنا هو ما يسمح.ء على العكم, » يكبح شهوا تنا , 


البرهضان 


تتمثل الغبطة في حب اللّه (القضية 36 وحاشيتها)؛ وينشاً هذا الحبّ عن 
النوع الثالث من المعرفة (لازمة القضية 32)؛ وعلى ذلك (القضيتان 59 و3, 
الجزء 111) فلا بد أن يكون هذا الحب مرتيطا بالتفس بوصفها فاعلةء وإذّاك 
(التعريف 8. الجزء 19) فؤى القضيلة عينها . 

وعلاوة على ذلك؛ فيقدر ما :نشرح النفس يهذا الحب الإلهى أو بهذه الغيطة 
(عستلتغتادعط ناعد ممتعاتل عمسف )ء: تؤداد معرفتها (القضصية 32) أي أنّها 
(لازمة القضية 3)., بقدر ما يكون سئطانها على الانفعالات سلطانا أعظم 
(القضية 38): يكون تأثّرها بالانفعالات السيئة تائرا أقل؛ وبالتالي فإِن الفس, 
باعتبارها تنشرح بهذا الحب الإلهي أى الغبطة, تستطيع كبح شهواتها. ول 
كانت قدرة الإنسان على كبح الاتفعالات تتمثل فى القهم (000ه10]611) فحسب, 
قلا أحد تحصل له إذن بهجة السعادة نع ع نه الفعنا يكبح انفعالاته, 
بل على العكسء إن القدرة على كبح الانفعالات تنشاً عن السعادة تقسها. 


لقد أنهيت الحديث هذا عن كل ما كنت أرغب في إثباته عن سلطان الثفس 
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على انفعالاتها. وعن حرية النفس. وندرك بهذه الصورة ما هي منزلة الحكيم, 
وما له من قدرة يفوق بها الجاهل الذي لا ينقاد إلا لشهواته. فالجاهل: فضلا 
عن كونه تتقاذفه العوامل الخارجية بشتّى الطرق ولا ينعم قط برضى التّفس 
الحقيقي؛ يكاد يكون على غير وعي تماما بذاته وبالاله وبالأشياءء. وحالما يكف 
عن الانفعال فهو يكف أيضا عن الوجود . أما الحكيم» من حيث هى حكيم؛ فإِن 
الاضطراب لا يعرف إلى قلبه منفذًاء ٠‏ بل هى ‏ نظرا إلى ما يتصف بهء وفقا 
لضرورة أزلية محدد 25 من وعي بذاته وبالاله ويالأشياء ‏ لا يكف عن الوجود 
أيدا وينعم يانبساط الثّفس الحقيقي. ولكن بدا السبيل الذي أشرت إليه وعرا 
للغاية, فإنه لا يتعذر مع ذلك الاهتداء إليه. لا جرم: فكل ما ندر وجودهة صعب 
يلوغه؛ إن هل يُعقل, لى كان الخلاص في متناولنا ولى كان بوسعنا الفون يه 
دوتما عتاء شديد: الا يعا به [حد تقرييا؟ لكن كلّ تفيس يكوخ صعب المثال 
بقدر ما يكون تادرا. / 
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